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السرد» الخاط تقديم التظر 


تهاد المو e‏ 


حکی ابن جى أن شيخه أبا عل الفارسيَ حدّثهء قال: قلت لأبى عبد الله 
البصرىّ : أا ا من هذا الخاطر فى حضوره تأارة» ومغه أخرى. وهذا يدل 
على أنه من عند الله. فقال : نعم › هو من عند الله. إلا أنه لا بذ من تقديم الَظر ؛ 
آلا تری أن حامداً البمّال لا يَحْطر له؟ 

ولا ريب أن حامداً البقّال كان ينشئ كلامه إنشاءَ سليقيًا تلمَائيًاً لامُتناهياًء 
وبُحلَُلُ ما يتلقَاهُ في مواقف التواصل المفتوحة المتجددة من نمافذج الكلام 
اللامتناهية التي لم يسمعها من قبل ويستجيبُ لها بما تقتضيه من أنماط كلام لم 
تتکرر منه أو من غیره قبلاً. فكل ما یقوله جدید« وکل ما یسمعه جدید» وهو مع 
ذلك ینشئ ویتلقّی دون أن «يَخُطرَّ» له أن «يُمْسّرَ» ما يصدر عنه. إنه يصدرًء لا 
ريب» عمَّا ركب فيه بالفطرة من هذه القدرة على برمجة النظام اللغوي في 
«الدماغ» الإنساني. 


أمَا أبو على فهو مُعنّى مَعْنىّ بما يخطرٌ له في وصف أمثلة الكلام وتفسيرها 


(#) أستاذ النحو واللسانيات العربية» ورئيس قسم اللغة العربية وآدابها في الجامعة الأردنية. 
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واستبطان القوانين التي تجري عليها واستشفاف ما وراء هذه الأحداث الكلامية 
اللامتناهية من أصول كليَّة ناظمة أو قواعد محدودة ضابطة» وإذن لا بذ له من 
تقديم التظر. 

وكان «القياس» دليل أبي علي في الوصف والتفسير. أمًا ابن هشام» فيما 
دبعد» فقد خطر له فاستخرج ما سمّاه أصولا كليّة يتخرَحٌ عليها ما لا ينحصرٌ من 
الصور الجزئية. وأمَا فون همبولدت فقد جرد مقولته في مرجع النظر حين قرر أل 
اللغة تستعمل قواعدَ محدودةٌ استعمالاً غير محدود» حتى جاء تشومسكى وأنشاً فى 
تفسير الظاهرة اللغوية نظريته العقلية «التوليدية التحويليّة» التى ملأت الدنيا وشغلت 
الناس في زماننا هذا. ۰ 


وإذا كان موضوع القول هنا هو اللغة بنظامها الداخلي الخالص في أصواتها 
وأبنيتها ومعجمها وظمها فان شأنها في ذلك شأنُ سائر الظواهر الإنسانية 
والوجودية التي يمر عليها خلق كثيرٌ دون أن يخطرَ لهم أن يلتمسوا لها تفسيراًء 
يستوي في ذلك ما يمرّون عليه من نماذج البُنيان وما يتخذه الخلق لستر الأبدان 
وما يذرعون به من أعلام في مواجهة الخَدّثان وما وسموا به من اختلاف الألوان 
إلى ما يتسامرون به مما کان ما كان. 


فهل تنطقُ الظواهرٌ المشخصة عن قوانينها؟ وكيف تأتّى لأهل النظر أن 
يستخرجوا تلك القوانين من تلك الظواهر؟ وكيف يستخرج المرء بالنظر إلى داثرة 
الوعي ما يصدر عنه بتلقائية «لاواعية»؟ كيف انتقل النحاة بأمثلة الكلام المشخصة 
إلى قواعدها المجردة التي تجري عليها؟ بل كيف استخرج علماء أصول النحو 
الأصول الكليةَ التى صدر عنها النحاة وهم يَصفون (أو يضعون) القواعد؟ وهل كان 
امرؤ القيس «يُعي» نظام العروض الذي يجري عليه في شعره؟ هل يخطر 
«الحكواتي» ما وراء الوقائع التي يسردها غير ما يشوقه من ولع المستمعين بان 
حرج لهم عنترة من السجن؟ 

لعل افتراضنا بان الظاهرة تنزاح لتهديّ إلى ظلها الخفيْ يسعدنا في تفسير 
منشأً التفسير؛ فالأمثلة أو الأحداث الكلاميةُ باطراد ظواهرها أو تقابل عناصرها أو 
تلازم عناصرها تفس للناظر سبيلاً للنفاذ إلى ذلك الظلْ الحفيّء بل لعل اختلال 
الظواهر الجارية يبه على قوانينها كما في إقواء النابغة الذي نبه إلى حكم القافية 
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وحركة الرويي» وكما في اللحن الذي نسبه الرسول الكريم إلى الضلال فأيقظ لدى 
السامعين داعي الرشاد بالتماس الصواب. 


ثم إن اندغام الأمثلة المشخصة (بما هي موضوع) بالقواعد (بما هى قوانين) 
واندغام القواعد لدى علماء العربية (بما هي موضوع) بالأصول التي استخرجها 
علماء أصول النحو يجعل مقتضى الظواهر أن تُنبئ عن نواميسها. وقد تمل الخليل 
وهو يجهد في البحث عن النواميس التي جرى عليها العرب في كلامهم أن بنية 
اللسان كبنية المكان» وأ شأنه في اكتشاف وجوه الحكمة في الكلام شأنُ من 
دخل دارا أنشأها صاحبها عن تقدير مُحكم؛ إذ تدله الدار بتشكيلها وتوزيع مرافقها 
عن مقاصد من أنشأهاء وإ يكن الخليل - على طف نظره ‏ لم يقطع بأنُ ما 
يتراء‌ی له من التفسير مطلق› إذ كان قرز - بتواضعه ۔ أن «تفسيره» نسبي مفتوح 
وأنْ غیره قد یری غیر ما رأی. 

ولعل ما آلت إليه اللسانيات بما هي دراسة الظاهرة اللغوية دراسة علمية أن 
يكون من نتائج هذا الجدل بين الوقائع الخاصة والمقولات الكلية» كما في 
ملاحظة وليم جونز لوجوه الاتفاق بين السنسكريتية واليونانية واللاتينية إذ فتحت 
تلك الأمثلة المنّفقة في إطار المختلف باباً عريضاً للببحث عن المشترك بين اللغات 
الإنسانية وهو ما أفضى إلى تصنيفها في الفصائل المعروفة. 

ونظيرٌ ذلك من وجه اخرء ما كان من الجدل بين الظاهرة اللغوية ونظرية 
النشوء والارتقاء وما أفضى إليه من تتبع صيرورة اللغة والتنقيب عن أطوارها كما 
في المستحائات وسائر ظواهر الوجود. 


وهو أيضاًء نظيرٌ الجدل الخلافن بين التاريخي (التعاقبي) والآني (التزامني) 
في عكوف دي سوسير على درس اللغة في ذاتها لذاتهاء والجدل الوفاقي بين 
الان التزامنيَ والمنهح الذي أرساه دوركهايم لعلم الاجتماع» وفي أولهما تتمايز 
الأشاءُ بأضدادها وفي الثاني تفيء الظاهرة اللغوية إلى طبيعتها الاجتماعية. 


ومن هذا الباب ما استدركته الوظيفية واللسانيات الاجتماعية» فيما بعدء على 
اللسانيات البنيوية (بما هى مُغلقة) إذ عملت في ضبط الجدل بين اللغة وسياقاتها 
طلباً لتمام التفسير. 
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وکأن القصورَ يستدعي نقيضه من طلب التمام» وذلك شأن النظريات اللسانية 
المتعاقبة فإن اللاحقى منها كان يصدر عن أن السابق لم يبلغ درجة الكفاية في تفسير 
الظاهرة اللغويةء وإذن يكون تقديمُ النظر سبيلاً إلى التفسير المتنامي» وهو تفسيرّ 
یظل مفتوحاً ونسبیًا على کل حال. 

وهذا بعض من كَل » وهو مشهور مستفيض. وإنما يعنينا منه هنا الآن أن نحاور 
السؤال الحائر عند تقديم النظر في العربية من بسائطها الصوتية إلى نماذجها السردية. 

ألا تهدينا اللسانيات المقارنة إلى التفطن المنهجىَ لوجوه الاتفاق بين العربية 
والعبرية والسريانية والحبشية؟ ألا تهدينا اللسانيات التاريخية إلى التَفطّن المنهجي 
لرصد الممات والمهجور في اللسان العربي؟ ۰ 

ألا توقظ لدينا اللسانيات الحاسوبية وعياً مُضافاً للعمليات العقلية الخفية التى 
نصدر عنها دون وعي صريح لها؟ وإذن نتقدّم في استشفاف أسرار إنشاء اللغة 
وتحليلها وتمثيلها للحاسوب فننتفع بتطبيقاتها الحيوية في الترجمة الألية ونتقدم نحو 
تحقيق الحلم الإنسانيَ في مخاطبة الالة. 

ألا تهدينا اللسانيات العصبية إلى تفسير عيوب الكلام ومعالجتها؟ 

ألم تعلن النظرية التوليدية التحويلية أنها لا تمذم معالجة مباشرةٌ لأێي لسان 
إنسانيٰ خاص وآنها نظرية إنسانية كلية وأ وصفَ أيي لسانِ خاص إنما هو شأن 
يتولاه الناطقون به دون سواهم؟ 


فإذا تجاوزنا ما يشي به القول في «اللسانيّ» من جهة ما هو تقنين الصوتيَ 
والصرفيَ والنحويّ والمعجميَء وجدنا أن اللساني نفسه قد أخذ يمتذ إلى ما وراء 
ذلك» فاشرأبَ من نحو الجملة إلى تأسيس نظام نحو النض» وطمح إلى أن يقدم 
بديلاً لساتيًا لنقد الأدب» بل اتَخدَ الخطاب بتجلياته المتنوعة؛ صمتاًء أو كلمة 
مفردةء أو عنواناًء أو إعلاناً مُجرّأء أو نصًاً أدبياء أو حديثاً يوميًا مادةً للوصف 
والتفسير يتش عن أسرار بنیته وتماسکه ووسائل اتساقه وانسجامه يتجاوز في ذلك 
الروابط المتعارفة (دون أن يغفلها) إلى الروابط المستكتَة المدلول عليها بمواضعات 
الخبرة المشتركة ودوال السياق التخاطبى بأبعاده جميعاً. 
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وأصبحت مُقاربة اللغة بتمتّلاتها جميعاً موضوعاً شائقاً للتحليل والتفسير. وإذا 
كانت النظرة إلى اللغة ابتداء بما هي نظام من العلامات الجزثية فإِن النظرة إليها قد 
أصبحت في سياق وجوديّ يصتَفها في جنب نُظم من العلامات يغدو معها الكون 
كله لوحةٌ سيميائيةٌ وتظلَ اللغة أظهر النظم الرمزية المتمايزة المختلفة في ألوان 
البشر وأجناسهم ومنجزاتهمء في معمارهم وأحوالهم» في طقوسهم وتراتيب 
حياتهم» في جرهم وآزياثهم. 

وانتصب السرد عنواناً شاملا لتجلیات اللغة بما هي آم تُظّم العلامات جمیعاء 
وتجاوز «الأدبى» بمفهومه الجمالي التقليدي إلى فضاء الموروث المدوؤن کله 
جميعاًء وأصبح التاريخ والأسطورةء والحقيقيَ والمتخيّل» وكل نص خلفته التجربة 
الحضارية مَغْرضا سيميائيًا وأصبح التأويل قراءةٌ خاصَةٌ تتجاوز النقدَ بمعاييره 
المتعارفة إلى التنقيب فى البنى المعرفية والصيرورة الثقافية. 

كان السرد - في معناه الأول - مما يستظهره «الحکواتی» قولاً مرسلاً ووقاتعَ 
درامية شائقة يسوقها عفواأ» ویروح إليها «حامد البقّال» من دکانه يلتمس «تعلیلا 
بحدّه عند المتنبي» > وسكينة من يومه المكدودء دون أن «يخطر له» الخاطر ولا 
للحکواتي شيء من منطوياتها. أمَا الدکتور هيشم سرحان في کتابه هذاء بما قدم من 
النظر» فقد خرج بالسرد إلى رابعة النهار حاملا مصباح دیوجین يستشف ما وراء 
الوقائع المشخصة في تزاحم الأضداد حول المقدس» وتناوش المثقف والسلطة» 
وتجاذب المكبوت والمتفلت. وتنازع الواقع والمثال. 

كان السرد لدى حامد البمّال يدغدعٌ العواطف التي تطلبُ السلوانء أمًا تأويله 
لدى الدكتور هيثم سرحان فقد جعله متاعا عقَليًا ينقبُ في صيرورتنا الثقافية ويفكك 
مكوناتها ويتقدم بنا نحو وعي معرفيٌ للذات يحررها من أوهام المثال ويرذها إلى 
حقائق الواقع الإنسانيّ المحكوم بنواميس الصراع بين الثنائيات الضدية. 

وحمًا أن الدكتور هيثم سرحان قد تحرّى في کتابه هذا وفاءَ للشرط 
الأكاديميّ مطليين : أولهما استيعاب منطلقات التفسير لدى منظري سيمياء السرد - 
وهم الآاخر - واستقراء الدراسات التطبيقية لنماذج من السرديات لدى الباحث 
العربي» وثانيهما أنه تناول من أمثلة السرد ما لم يٌعرض له غيره فاستضاف بعدا 
تعريفياً تعلق بالموضوع نفسه»ء إذ عرض لنصوص ومرويات سردية لم تدرس قبلا 
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كالمنافرات والأخبار وحكايات المجالس والوصايا. ولكته باشر أمثلته السردية 
الخاصة بقراءة شائقة اندغم فيها الموضوع (بما هو السرد) والخاطر (وهو ما 
انکشف له عنه من التفسير) والمنهج (بما قدم من النظر) إلى غاية الانسجام. 

كان السرد في تمتلاته المباشرة تعليلاً ومُتعة للسامر في الزمان الغابر أما 
«قراءة» الدكتور هیشہ له فى هذا الكتاب فقد جعلته نزهة للخاطر ومتاعاً عقلياً 
للناظر في زماننا الحاضر. 


المقدمة 


ترمي هذه الدراسة إلى رصد الأنظمة السيميائية في السرد العربيّ القديم› 
وهي إذ تَعيّن مجال اشتغالها هذاء فلأنها تنطلق من تصوّر منهجي يرتبط بالأدب 
العربي القديم الذي هيمنت فيه المدونة الشعريةء مما يعني أن الثقافة 
العربية الحديثة قد انحازت إبداعياء إلى الشعرء ومسوّغات هذا الانحياز 
عديدٌ الحصى.» أهمَّها: أن الثقافة العربية» في أصل قيامهاء ثقافة شفهية 
اعتمدت الروايةً سيافاً تواصليًاء كما أن بنية المجتمع العربي» في ذلك الزمن› 
كانت مغرقة في البداوة وهو سياق اجتماعي وثقافي يمجد القبيلة وشروط 
عشي . 

إضافة إلى ذلك فإ انحياز الثقافة العربية للشعر كان بسبب حاجة العرب 
إليه بوصفه نظاماً لسانيًا يُدعَم نظام الكتابة الذي تأسَّس عليه النص القرآني الذي 
کان أل کتاب يمع بین دفتين. 

إن انتقال المعرفة العربية من الرواية إلى التدوين أذّى إلى حدوث مراجعة 
شاملة للمعارف والمفاهيم التي أنتجتها الثقافة العربية» وفي هذه النقطةء تحدیدا» 


يأخذ السرد تعيينه ومعناه؛ فالسرد ليس ذلك الشكل المختص بالنثرء أو القَصة أو 
الحكايةء فهذه الأشكال تعد نماذج سرديَّة ختاميّةء وإنما السرد هو المنظومة 


)1( انظر : عبد الله الغذامي» القصيدة والنص المضاد. المركز الثقافي العربيء بیروت/ الدار 
اليضاء. ط!» 1994ء ص 14 - 16. 


arap DD aan ah 


14 الأنظمة السيميالية 
المعرفية التي تصوغها المجتمعات عبر مراحل تطورها وسيرورة مفاهيمها الثقافبة 
تعبيرا ی موففها من الله» والكونء والإنسان. وېندرج في هدا الإطار 
الممارسات؛ والمعارف› والهموم ٠‏ والأشواق› والهواحس ٠‏ والخسارات. 


وتنطوي هده المادة السردية المنثورة في المدوبات القدبمة على مصامين 
معرفية غنية بالتجارب والقصص والحكايات» فهي ليست مادة إماع ونسلة 
وموانسة وإنما خطابات تنضَمُلْ مواقف ومفاهيم وتصوراب نكشف ص أنبة الوعي 
العربي وأنظمته العمبقة. 


بسعى السرد بوصفه معرفة إلى نحاور المادح النفلبدبة. بلك الني نم 
الاعتراف بها وإفرارها مثل: القصة؛ والحرء والحكابةء والمقامة . لبلحه بحر 
استيعاب النمادذح الأدببة المختلفة المنمثلة مي الللحلبات الصبة ٠"‏ روالمروبات 
اللانية الكبرى الني ملت هي الأخرى. حاصا إسنمرلوحاً لأساف النفاهة 
العريية. 

وتعتمد الدراسة؛ اللي نحن تصددهاء أمانا بطرها انتا وهر الكلف عن 
الأنظمة البميالية في السرد العرني الفديم٠‏ ص حلال عاوين فصول الدراسه. 
فعاوين الفصول هي المُحذداث الظرية الني هص ليها الدراعة. أي أن الألطي 
السيمبالبة ميتم كلفها من خلال النحلبات العَبّة اللي تنحدها الدراسه عله في 
النحلبلء والكشف ٠‏ وهي : نمئلات الأسطورة. ولمثلات اللطة. ولمللات 
الأنسنة. ولات الجنس. 

وبناة على ذلك نتأسس فرضبةٌ الدراسة. وهي ار ال د العم بي المديم 
بتطم وفق أنطمة سيمبالية تكشف ص لى مع فه صمفه تمل ملااب دلاله 
متلاحمة من جهة. وکاشفة س جهة أحرى. فاا , حه لامها سملل في طمه 
تشكبل الأنظمة وتماضدهاء؛ فهي نحسْد روابط الوعي راللفافه. ءأنا و حه اذلمها 
فيتمثل في الرصبد المعرفي الذي تمدا به والحرات اللثفاقة الي رودا بهاء الام 
الذي يمي أن السرد حطابٌ زاخر بالمفولات والمعارف الكرى الي إن نم فحصها 


)2( قزظر : صعہف پفطین ٠‏ ار د المر بي فمابا رإثکاالاب؛. محله ملامات في الد . م 
ح29 بصدرها اللاي التقافي بدا ۰۱998 ص ۱20-۱19. 


القدمة 15 
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واستثمارهاء أذى ذلك إلى تزويدنا بذخبرةٍ ثفافية ومعطياتِ دلاليْةَ ستدفع نحو فهم 
داتنا الثفافية وتحولاتها فهما دفقاء إضافة إلى نوسیع دوائر الاحتجاج ؛ فالاقتصار 
على الشعر سبظل ففرا إلى التمثيل والتدليلء فالسرد على هذا النحو «أشكل 
بالدهر""*؛ لأبه بنضمُن موافف الإنسان وسيرورتها في الزمان والمكان. كما أن 
مس ناں هدا اللعل أن إعبد الاعتبار إلى المدونة السرديّة التي ساهمت. إلى 
حانب الشعر ٠‏ هي صاعه المماهيم الثفافبَةء وتشكيل الرؤى والتصورات المرتبطة 
الاإاناں المي 


انا حاب أهمه هده الدراسة فبنملل في عياب دراسة تتناول الموضوع الذي 
هی لى مفار سه ۰ رالمهح اندي ننو سل به ؛ فالرغم من کئرة الدراسات التي 
اولب ال د الم بي المعيم الأ آنها كانت تعمد على مقدّمات جاهزة» وأطر رائجة 


ي e‏ سے د ر اسه اا حه و ډړ! حله معلفه . 


حف . فز هبه انر انه تحذ لها مارا مختلفاً» وأسدلة جدېدة› ووعاً 
مص ف. ھی حور ر ااتضهبر ۶ ممصو س السرد العرتي القديم بوصمها رُکاماً 
سمال ولرا م الأسنده والحولات والممارف» الني إن تم نوصيفها كان 


1٠ 


الصصدو ر طدہ بھے ےلوہ اسي هر ص حلا نها إلى النصس الثقافي العام. 


نمل هده ال اسه وحه احلاقها عن الدراسات الني سبفنهاء إذ إن نلك 
رامات لصت اهم مه عى صوص بمهاا إد انحازت إلى أجناس أدبية معينة 
مال الحم ٠‏ وانحكابة. والممامة. والسبرة اللمبة» والأمثال والنصوص اللي 
أ بصدم ا حالات. فر حى نم بح الصرص االعالفة؛ تلك التي نشتبك في 
سافات لماه وده وممرفه بالمصى الواسع. وعلاوة على ذلك فن لهذه 
اندر امه موففا مها محنلف عليه نراهن؛ وبفوانينه نعتصم؛ فمعظم الدراسات 
اانمه مد حك إلى أطر سهحبة نفلبدية» ليس هذا فحسب» بل إل المعالجات 
ل ا د الخ تة والمحدودية. في حين أن هذه الدراسةٌ تحدد خيارها 


a Eg FF © Mm ^ a ane B~ 


امار ه لاي الماس محمد س بريد الميرد (ت 286ه) ونصّها نامًاً: هذه أشمارٌ اخترناما 
می امار المولدیں حکہمة سنح بحناح إلبھا لمل ۔ لانھا اشکل ہالدھر ۔ ویستماز 
مر الماطها مي المحاطات والخطب رالكنت». الكامل؛ نحفيق' محمد أبو الفضل 
إراهى ٠‏ الفاهرة. %6 ج 2 صا 
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16 الأنظمة السيميائية 


المنهجي وتعلنْ أهدافها منذ البدء؛ فهي تعتمد على ما تقدّمه اللسانيات من مبادئ 
في التوصيف وخياراتِ في التأويل. وبعبارة ثانية» فإنها تتبتّى قوانين تحليل 
الخطاب التي تتعامل مع النصوص بوصفها بن لسانيّة تحيل إلى مرجعيات دينيّة 
وأسطورية» وثقافيَةء ووجوديّة» لتكشف من خلال ذلك كله عن مساحة المعنى 
ومحمولاته الدلالية. 


وأشير» في هذا المقام» إلى نقطة مهمة وهي أن موضوع هذه الدراسة يُمتّل 
مجالاً خصاً للتطبيقات اللسانيةء وهو الموقع الذي کنت قد بدأته في أطروحتي 
الموسومة ب«استراتيجية التأويل الدلالي عند المعتزلة. وفي هذا المستوى يشتبك 
الجانب الذاتي بالموضوعى؛ فالباحث يميل إلى تعميق وعيه بخصوصيَة الكتابة 
العربية ب یمکوناته السردية | e‏ کما آنه یسعی الى ر تصوراته في 
لقافة العربيّة. وبعبارة اخری فان النصوص والظواهر التي تروم الدراسة ا 
تمتّلء» في المستوى الإجرائي» هدفاً ثميناً يسعى الباحث إلى اقتناصه؛ إذ إل طبيعة 
النصوص ومعطياتها تتيح فرصة القراءة وتمتل الأبنية الدلاليّة التي تنهض عليهاء 
إضافة إلى استجابتها لآليّات التأويل؛ فكثيرٌ من المستويات الدلاليّة سيتضح بفعل 
الرجوع إلى الحاضنة الكبرى»ء كالمدونة التاريخيّةء والاأدبيّةء واللسانيّة. 

والناظر في الدراسات السابقة التي تناولت السرد العربي القديم» يلحظ أن 
اهتماماً مبکراً انصب على دراسة النثر الفني بوصفه مادة إبداعية تقابل الشعر. وفي 
هذا السياق يمكن الإشارة إلى اتجاهين منهجِيّين بارزين ذهبا لمقاربة المدونة 
النثرية : 

1. الاتجاه الأوّل: وهو الاتجاه التأسيسي الذي نظر إلى النثر العربي القديم 
باعتبار حىسه ونوعه» وتاریخ تطوره ودشوئه»› ووفی هذا الاتجاه تمت دراسه النثر 
العربىَ القديم من خلال البحث في تطور الجنس الأدبيَ الواحد وأعلامه الكبار. 
وقد ذهب أتباع هذا الاتجاه إلى الكشف عن تطور أجناس النشر الفني وربطه 
بالعصر أو الحقبة التي ترعرع فيها فتحدثوا عن المؤثرات التي صاحبث نشأة 


(3) نشرث في دار الحوارء اللاذقيةء 2002. 


المقدمة 17 


الجنس والعوامل المؤدية إلى تطوره. وأشر” > تمثيلاء إلى أعمال شوقي ضيف 
وزکي مبارك“. 


وتمتاز جهود هذا الاتجاه بالريادة والتأسيس» إضافة إلى إلمامها الدقيق 
بمخطط الأدب العربي ومنعطفاته الدقيقةء فهذه الجهود تنتمي» في همها المعرفي› 
إلى تلمَس الكينونة الثقافية وحركتها في التاريخ» وهو المشروع الذي ارتبط» في 
القرن الماضي› بالا حياء وأستعادة التراث والهوية. 


بيد أن لنا موقفاً منهجيًا من هذا المشروع› وهو أن جهود القائمين على 
مشروع إحياء التراث كانت رهينة الاستجابات المصيرية للأمة العربية التي كانت 
تواجه برامجها التحررية» بمعنى أن نتائح هذا المشروع كانت إعادة إنتاج نصورص 
ال اث ١‏ (5) 
لتراث العربي . 


2. الاتجاه الثاني : وهو الاتجاه الاستقرائي الذي مثل المرحلة الثانية في 
دراسة «النثر العربي القديم؛ء وإذا كانت جهود أصحاب الاتجاه الأول تتسم بكو نها 
أفقَيَة؛ فإلٌ جهود أصحاب هذا الاتجاه عموديّة؛ من حيث ذهابها إلى معاينة 
الأجناس النثريّةء واكتشاف خصائصها البنيويَّة المختلفة» وفحص محدداتها 
الأسلوبية المتباينة. 


(4) لقد أفرد شوقي ضيف» في سلسلة مشروعه الموسوم ب«تاريخ الأدب العربي٠»‏ فصلاً 
كاملا عن النثر الفني في عصور الأدب العربي التي درسهاء ثم إنه أفرد کتابا وسمه 
بهالفن ومذاهبه في النثر العربي». أمَّا عمل زكي مبارك فهو «النثر الفني في القرن الرابع 
الهجري». 

(5) لا يعني هذا الموقف» بأية حال من الأحوالء انتقاصاً من هذه الجهودء وعلى العكس 
من ذلك فإِن هذه الجهود تمثل منطلقاًء مهما لأية دراسة معاصرة تستند إلى رؤية منهجية 
مُغايرة؛ إذ إن نتائج هذه الجهود خلفيَةٌ معرفيّةٌ ينبغي تمتُلّها في الأحوال كلها. لذلك 
بدي احترازنا من موقف عبد القتاح کيليطو» وهو أحد الباحثين الحدائمين البارزينء من 
مشروع شوفقي ضيف إد یری كيليطو أن هناك حدوداً منهجِيَةَ أرساها شوقي ضيف مثلت 
اا ا النقدي العربي ا لي يکشف›» O r‏ عن آزمة 


نشا فيها مشروع شوقي ضيف. اک کی ا کے کیم می > بنظر: 
المقامات : السرد والأنساق الثقافية» ترجمة عبد الكبير الشرقاوي› دار توبقال» الدار 
البيضاء» طا» 1993. ص178. وكانت طبعة الكتاب بالفرنسية قد صلرت عام 1983. 


16 الأنظمة السيمياثية 


المنهجي وتعلن أهدافها مند المدء؛ فهي تعتمد على ما تقدمه اللسانيات من مبادئ 
في التوصيف وخياراتٍِ في التأويل. وبعبارة ثانية» فإنها تتبتى قوانين تحليل 
الخطاب التي تتعامل مع النصوص بوصفها بنى لسانيّة تحيل إلى مرجعيات دينيّة 
وأسطوريّة» وثقافيّة» ووجوديّةء لتكشف من خلال ذلك كله عن مساحة المعنى 
ومحمولاته الدلالية. 


وأشير» في هذا المقامء إلى نقطة مهمة وهي أن موضوع هذه الدراسة يُمتّل 
مجالاً خصباً للتطبيقات اللسانية» وهو الموقع الذي كنت قد بدأته في أطروحتي 
الموسومة ب«استراتيجية التأويل الدلالي عند المعتزلةه. وفي هذا المستوى يشتبك 
الجانب الذاتيّ بالموضوعيّ؛ فالباحث يميل إلى تعميق وعيه بخصوصيّة الكتابة 
العربيّة القديمة بمكوناتها السردية المختلفة» كما أنه يسعى إلى مُراكمة تصوراته في 
ما يخص تشکلات الكتابة السرديَّة وأنظمتها السيميائية التي تمنٌل رافداً مرکزیا في 
الثقافة العربيّة. وبعبارة أخرى فإنٌ النصوص والظواهر التي تروم الدراسة مقاربتّها 
تمتّل» في المستوى الإجرائي» هدفاً ثميناً يسعى الباحث إلى اقتناصه؛ إذ إن طبيعة 
النصوص ومعطياتها تتيح فرصة القراءة وتمتّل الأبنية الدلاليّة التي تنهض عليهاء 
إضافة إلى استجابتها لآليّات التأويل؛ فكثيرٌ من المستويات الدلاليّة سيّضح بفعل 
الرجوع إلى الحاضنة الكبرى› كالمدونة التاريخة › والاأديتة» واللسانة. 

والناظر في الدراسات السابقة التي تناولت السرد العربي القديمء يلحظ أن 
اهتماماً مبكراً انصبَ على دراسة النثر الفنى بوصفه مادة إبداعيّة تقابل الشعر. وفي 
هذا السياق يمكن الإشارة إلى اتجاهين منهجيين بارزين ذهبا لمقاربة المدونة 
النثرية : 

1. الاتجاه الأول: وهو الاتجاه التأسيسي الذي نظر إلى النثر العربي القديم 
باعتبار حسه ودوعه» وتاریخ تطوره ودسوئه» ووفی هذا الاتجاه تمت دراسة النثر 
العربيّ القديم من خلال البحث في تطور الجنس الأدبيَ الواحد وأعلامه الكبار. 
وقد ذهب أتباع هذا الاتجاه إلى الكشف عن تطور أجناس النثر الفني وربطه 
بالعصر أو الحقبة التي ترعرع فيها فتحدثوا عن المؤثرات التي صاحبت نشأة 


(3) شرت في دار الحوارء اللاذقية» 2002. 


المقدمة 17 


الجنس والعوامل المؤدية إلى تطوره. وأشی تمثیلا إلى أعمال شوقي ضف 


ور کي مبار اه( : 


وتمتاز جهود هذا الاتجاه بالريادة والتأسيس» إضافة إلى إلمامها الدقيق 
بمخطط الأدب العربي ومنعطفاته الدقيقة » فهذه الجهود تنتمي» في همها المعرفي»› 
إلى تلمَس الكينونة الثقافية وحركتها في التاريخ» وهو المشروع الذي ارتبط» في 
القرن الماضى» بالإحياء واستعادة التراث والهوية. 


بيد أن لنا موقفاً منهجيًا من هذا المشروع» وهو أن جهود القائمين على 
مشروع إحياء التراث كانت رهينة الاستجابات المصيرية للأمة العربية التي كانت 
تواجه برامجها التحرريّة» بمعنى أل نتائج هذا المشروع كانت إعادة إنتاج نصوص 
التراث العربى. 

2. الاتجاه الثاني : وهو الاتجاه الاستقرائيَ الذي متّل المرحلة الثانية في 
دراسة «النثر العربي القديم؛ء وإذا كانت جهود أصحاب الاتجاه الأول تتسم بکونها 
أفقَيَةَ؛ فان جهود أصحاب هذا الاتجاه عموديّة؛ من حيث ذهابها إلى معاينة 
الأجناس النثريّةء واكتشاف خصائصها البنيويّة المختلفة» وفحص محدداتها 
الأسلوبيّة المتباينة. 


(4) لقد أفرد شوقي ضيف» في سلسلة مشروعه الموسوم ب«تاريخ الأدب العربي؟» فصلاً 
كاملا عن النثر الفني في عصور الأدب العربي التي درسهاء ثم نه أفرد کتاباً وسمه 
ب«الفن ومذاهبه في النثر العربي». أمَّا عمل زكي مبارك فهو «النثر الفني في القرن الرابع 
الهجري». 

(5) لا يعني هذا الموقف» بأية حال من الأحوالء انتقاصاً من هذه الجهود» وعلى العكس 
من ذلك فان هذه الجهود تمثل منطلقاًء مهما لأية دراسة معاصرة تستند إلى رؤية منهجية 
مُغايرة؛ إذ إن نتائج هذه الجهود خلفيَةٌ معرفيَةٌ ينبغي تمُلُها في الأحوال كلها. لذلكء 
بدي احترازنا من موقف عبد الفتاح كيليطوء وهو أحد الباحثين الحداثيين البارزين» من 
مشروع شوقي ضيف» إذ يرى كيليطو أن هناك حدوداً منهجيّة أرساها شوقي ضيف مثلت 
مسلمات في التفكير النقدي العربي الأمر الذي يكشف» من وجهة نظر كيليطو» عن أزمة 


نشأً فيها مشروع شوقي ضيف. للاطلاع على موقف عبد الفتاح كيليطوء يُنظر: 
المقامات: السرد والأنساق الثقافية» ترجمة عبد الكبير الشرقاوي» دار توبقالء الدار 
اليضاءء طا 1993 ص178. وکانت طبعة الکتاب بالفرنسية فد صدرت عام 1983. 
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وبدأً هذا الاتجاه بالتشكل في مطلع العقد السابع من القرن الماضي على 
وجه التقريب“» إذ انصرف أصحاب هذا الاتجاه» بفعل تطوّر النظريَّة الأدبيّة» إلى 
دراسة نصوص النثر دراسة منهجيَةَ فيد من معطيات المناهح المعاصرة بشقيها؛ 
الخارجي والداخليّ» فتعددت المقاربات تعدد المرجعيات المنهجية. ويهمنا في هذا 
المستوى الدر اسات المنهجيّة التي ذهبت إلى مقاربة النثر العربي القديم مقاربة 
داخليّةء فقد أفادت هذه الدراساتٌ من مبادئ النظرية اللسانية وقوانينها التحايلية 
وراحت ترصد مكونات النصوص الفعليّة وقوانينها الداخايّة مُراوحة فى ذلك» بين 
تطبيقات لسانيّة مجردة”ء وبين أخرى حواريّة تنطلق من البنية اللسانيّة لترصد 
حر كه اللّص في العالم» والثقافة ء وهي التي يمكن تسميتها باللسانيّات التداولية. 

ثم صار أن تقدمت عربة البحث والدرس» وأصبح الحديث عن حقل 
السرديّات مدارَ اشتغالات الدارسين واهتماماتهم» وبفعل تطور النظرية الأدبيّة ‏ التي 
أصبح شرط مصداقَيّتها المنهجِيّة رهيناً بقيامها على مبادئ اللسانيّات أخَذ 
الدارسون يبحثون في نصوص النشر العربي عن المفاهيم الثقافيَّةء والعلاقات 
البنيويّة. فغدا ما كان نثرا فضاءَ من المعارف والمواقف الكاشفة عن حضور الذات 
في العالم. 


ومن أجل الإحاطة بأبرز الدراسات التي تناولت السرد العربي القديم» يمكن 
الإحالة إلى أقرب هذه الدراسات من موضوع أطروحتنا ورؤيتها المنهجيَّة. فبعض 
هذه الدراسات ذو طابع نظريّ وبعضها الآخر ذو طابع تحليليّ» وسوف نأتي على 
إيرادها جاعلين ترتيبها خاضعا لتاريخ صدورها: 


(6) بينظر: محمد نبيه حجاب» «ظاهرة المقامات: نشأتها وتطورها؟» حولية كلية العلوم» 
جامعة القاهرة» 1968ء و: موسى سليمان»ء الأدب القصصي عند العرب دار الكتاب» 
بيروت» 1969٠و‏ :محمد رشدي حسين» أثر المقامة في نشأة القصة المصرية الحديثةء 
الهيثة المصرية العامة للكتاب» 1974. 

(7) ملت الجهود اللسانية التي أنجزتها الجامعة التونسية وعياً مبكرأًء إذ وجُهت جهود 
الباحثين إلى دراسة مدونة النثر العربي» واستخراج أنظمتها النحوية» ورصد مكوناتها 
البنيوية. للتدليل على ذلك ينظر: منصف عاشورء التركيب عند ابن المقفع في مقدمات 
كتاب كليلة ودمنة : دراسة إحصائية وصفيةء ديوان المطبوعات الجامعيةء الجزائر- مطابع 
الكرمل الحديثة » بيروت 1982 . 


المقدمة 


1. عبد الفتاح كيليطوء (1997/ ط3). الأدب والغرابة: دراسات بنيوية في 
الأدب العربي٠‏ ط3. دار الطليعةء بيروت (ط1 1982). 


تندرج مفاهيم هذا الكتاب في إطار مساءلة التراث وإعادة بلورة التصورات 
المرتبطة بإشكالاتهء ويدعو الكاتب» من خلال موقفه البنيويّ»ء إلى وجوب النظر 
في مادة التراث كلّهاء ويبدأً الكاتب من مفهوم «النص الأدبيٍ؟» إذ يرى أن التض 
الأدبيّ ۷ یدرس را ضمن سيافه الثقافي› وفي دائرة الخطابات التي تحبط به» 
وهذا هو المنطلق المنهجن الذي ينبغي على الدارس أن يؤسَس مقولاته عليه. 


ویری کیلیطو أن البلاغة العربية انحازت إلى الشعر بوصفه درا معقوداء في 
حین دهبت إلى أن النثر در منثورء فالنثر يمَترن»› في النقد العربي القديم› E‏ 
والتًبعثر» فى حين أل النظم يرتبط بالترابط والتماسك. وبصدد الحديث عن النثر 
العربيّ» يقترح كيليطو تصنيفاً يقوم على تحليل علاقة المتكلم بالخطاب» وهي مسألة 
إسناد الخطاب وما يتأسس عليها من أنماط خطابية» فالمتكلم فى الأحاديث والأخبار 
يروي لغيره» في حين أن المتكلم في الرسائلء والخطب يتحدث باسمه. ویری 
كيليطو أن النشر العربي يكاد يكون متميزاً في الإبداع الإنسانيء إذ إن تداخلاً كبيرا 
يقع في سلسلة الرواة والمتكلمين والمخبرين. إضافة إلى تأكيده على ضرورة وعي 
الدارس بالقواعد السرديّة التي تتأسس عليها النصوص العرييّة القديمةء إذ إنها تكقل 
ظفراً بالدلالة» فهناك فرق بين الكاتب والراوي والقارئ الحقَيمَيَ والقارئ الضمنن. 

أما النصوص التي يتخذها كيليطو مجالا للدراسة فهي نص من ألف ليلة 
وليلة» يوظف› في معالجته» التمَنيّات السردية عند «فلاديمير بروت٤»‏ و«جوليان 
غريماس» و«رولان بارت»» ويطبقها على النص المدروس ناظراً في بنية الخطاب 
والإحالة. كما يقدم مقاربة في المفاهيم النحوية والبلاغيّة عند الجرجاني التي تتناول 
منزلة الخطاب وكيفية إحداث الأئر فى المتلقين. 

ويعرض الباحث كيليطو مقامات الحريري دارسأً ظاهرة غياب الأسماء 
الشخصة فها»› و هي التي تكشف عن حضور المعنى والوصف› علاوة على توظيفه 
بعض مصطلحات نظرتة القراءة مل : القارئ الضمنيّء والقارئ الحمَيمَي › > فالقارئ 
الضمنى هو القارئ المزود بذحيرة لسانتة ومعرفيه كبيرة› اَم القارئ الحقيقَي فهو 
القارئ الذي ينجز القراءة دون وعي علاقاتها البنيوية التي تعد هدفا في التواصل 


20 النظمة السيمياثية 


والتلقي. وحسب عبد الفتاح كيليطو فإن شرَّاح مقامات الحريري» مثل: الشريشي قد 
حاولوا رأب الفجوات المعرفيّة والإشارات الدلاليّة التي يحفل النصض بها. 

كما يتناول كيليطو مقامات الزمخشري ناظراً في بنية الإحالة وسياقاتها 
الثقافيّة » فإذا كانت الدنياء حسب الزمخشري ٠»‏ امرأة فاتنة وغادرة» فإنه يجب على 
المسلم أن يُعرض عنها متجهاً نحو العبادة التي توصله إلى نعيم الآخرة على نحو 
المرأة = الجنةء وبذلك فإن نعيم الآخرة (المرأة = الجنة)» على هذا النحو يصبح 
بديلاً موضوعيًا للمرأة الفاتنة والغادرة. 

2. فدوى مالطي دوجلاس» (1985). بناء النص التراثي: دراسات في الأدب 
والتراجم» الهيئة المصرية العامة للكتاب» القاهرة» د.ط. ٠‏ 

يُمتّل جهد الباحثة ردا على النقد الاستشراقيَ ومذاهب المستشرقين الذين 
ذهبوا إلى أن المؤلفين العرب القدامى كانوا يكررون الروايات» والقصص نفسهاء 
وان أعمالهم الأدبيّة كانت تحفل بالتكرار والاجترار» إضافةٌ إلى افتقارها إلى 
الأساليب الفنية. 


لذلك» راحت الباحثة تفتّد مزاعم النقد الاستشراقيّ. من خلال كشفها عن 
الأنظمة والقوانين التي استخدمها هؤلاء المؤلفون في تأليف أعمالهمء وإبراز القيم 
الحضارية التي كانت سائدة في عصورهم. 

ومنذ البدء أعلنت الباحثة انحيازها المطلق للبنيويّة» بوصفها منهجا وآليّات 
في التحليل» ولأنها توفر صرامة في تعيين البنى المدروسة. وشملت معالجات 
الباحثة عدة نماذج سرديّة» فقد قامت في الفصل الثاني بتوضيح بلاغة النصوص 
القصيرة فى كتاب البخلاء للجاحظ. وذلك ردا على مزاعم المستشرق «شارل 
بيلا» . فتوصلت إلى أن هذه النصوص ليست منفصلة عن الحكايات الكبرى في 
كتاب البخلاء بل إنها تنطوي على وحدات سردية ذات دلالةء ودرست في الفصل 
الغالث منطق التشابه والافتراق بين بخلاء الجاحظ وبخلاء الخطيب البغداديء 
وربطت المفاهيم والدلالات المتضمنة في هذين الكتابين بإطار فلسفي أكبرَ مُفاذه 
أن الجاحظ والخطيب البغدادي قد أضفيا الضحك على تأملاتهما الجادة. وربطت 
ذلك بسياقات الثقافة العربيّة التي تميل إلى التوريةء ومن ثي فان حكايات البخلاء 
كانت تهدف إلى توليد الفكاهة بأسلوب إنكاري. 
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وأفردت الفصل الرابع لدراسة التطفيل وحكايات الطفيليّين للخطيب 
البغدادي» مستعينة في ذلك بمفاهيم التحليل البتيوي للسرد فجاءت على تحديد 
الوحدات والوظائف السرديّة » في الكتاب المذكورء بعْيّةَ الكشف عن منطق التحوّل 
السرديّ داخل النصوص» ومن أجل نفي الطابع التكراري عنها. 


أما المقامة المضيرية لبديع الزمان الهمذاني فقد أفردت الباحثة لها الفصل 
الخامس وذلك لانطوائها على إمكانات فنية عالية تنبع من الاستخدام الخلاق 
للأدوار السردية» والأساليب» والمواقف الأدبية. 


وعقدت الفصل السادس لدراسة الجدل وتأثيراته في سيرة الخطيب البغداديي 
فقد ثارت حول شخصية الخطيب البغدادى الكثير من الشكوك والتساؤلات» ولهذا 
فإِنٌ الباحثة تحاول الوقوف على كتب التراجم التي تعرّضت لسيرة الخطيب 
البغدادى وامتحان رواياتها من خلال مواجهتها بالحقائق التاريخية. 


كما عالجت الباحثة في الفصل السابع موضوع: الأحلام والعميان وسيميائية 
الترجمة» مستعينة بالدلالات الرمزية للأحلام وحضور نصوص الحلم في الثقافة 
الإسلامية وارتباطها بالغيب والتكهن والعرافة» واستخلصت الباحثة مقولات مهمة 
في هذا الموضوع» فهي ترد على المستشرقين الذين يذهبون إلى أن الأحلام» في 
التراث الإسلاميء تحمل علامات سياسنة. كما ناقشت اهتمام الثقافة الإسلامية 
بتفسير الأحلام» ومزية كتاب صلاح الدين بن أيبك الصفدي الموسوم ب «لّكت 
الهميان في نكت العُميان»ء الذي ترى الباحثة أنه سِفْرٌ نفيس فى هذا المجالء فقد 
حاول الصفدي تفكيك سرديات العمى» من خلال أحلام العميانء فهل يحلم 
العمان؟ وهل يرون في أحلامهم آم ؟ وهل يرون ملك الموت؟ وما دلالة العمى 
في أحلام العميان؟ وما رمزية فقد العينين؟ 


وتقارن الباحثة بين مستويات الحلم في الثقافة الإسلاميّة» كما تجلْتْ في 
كتاب: «منتخب الكلام في تفسير الأحلام؟ المنسوب لابن سيرين» وكتاب: 
«تعطير الأنام في تعبير المنام؛ للنابلسي» وتفسير الأحلام عند «فرويد» وايونج». 
فالأحلام ليست سوى دوالٌ تحيل إلى مداليلء وهذه المداليل تقود إلى دوال 
أخرى. الأمر الذي يعني أن الأحلام ما هي إلا سلسلة من العلامات. 
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2 وفيس بكار" اجدلية المال والأقشرال من خلال نص كدب بكذب 
للجاحطا؛ سمس : دراساكت في البقد الحديف» منشورات مسهر جان فابس 
الد ولي » قابس ۔ نوئس, 

بتناول الأستاد توفي بكار نصا من كتاب البحلاء للجاحط وهو الباب الذي 
عمده الجاحط في طرف في أهل خراسان»» وبتحدث النص عن حكابة وال 
بغارس وفف بین یدیه شاعر «فأنشد شعراً مدحه فه وفرّطه ومجده»» ومقابل هذه 
المدحة أمر الوالي كاتبه أن يعطي الشاعر ألف درهم فلمًا فرح الشاعر بالعطاء أمر 
الوالي بعشرة لاف درهم أحرى إلى أن وصلت إلى أربمين ألا إلا أن الشاعر لم 
بقبل الجائزة لان قبولها سيكشف عن عدم تقديره التكريم الرمزي الذي أغدقه علبه 
الواليء بعد ذلك يحرج الشاعر وهو يتضرَّع ويدعو للوالي. أمًا السرد فيبدأ بالحوار 
الذي جرى بعد حروج الشاعر بين الوالي والكاتب الذي أنكر على الوالي سخاءه 
المفرط» فالشاعر» حسب الكاتب» كان سيرضى بأربعين درهماً. ويرد عليه الوالي 
فائلاً؛ «يا أحمق: هذا رجل سرّنا بکلام وسررناه بکلام. هو حين زعم أي أحسن 
من القمر» وأشد من الأسد» وأنٌ لساني أقطع من السيف. وان أمري أنفذ من 
السنان جعل في يدي من هذا شيا أرجع به إلى بيتي! ألسنا نعلم آنه کذب؟ ولکنه 
قد سرنا حین كذب لناء فنحن أيضاً نسرٌه بالقول ونامر له بالجوائز» وإن کان 
کذباً» فیکون کذبٌ بکذب وقول بقول. فاما آن یکون کذبٌ بصدق وقول بفعل» 
فهذا هو الخسران المبين الذي سمعت به». ۰ 


يستثمر الباحث توفيق بكار مبادئ التحليل الدلاليء إذ ينطلق من البنية 
التركيبيّة ليْعيّن حدود المكان وإطار الحكاية وبنية الإسناد» ثم يقوم بعقد مقابلة بين 


(8) تجدر الإشارة إلى أل الأستاذ توفيق بكار يُعدَ واحداً من أبرز الررّاد المُشتغلين بالسرد 
العربي القديم» وقد شكلت مجموع دراساته وعيأً لسانيًا تطبيقيًا لا يُمكن تجاوزه عند 
الإشارة إلى جهرد الدارسين المعاصرين. بيد أن تطبيقاته اللسانيّة السردية تفتقر إلى 
محددات منهجيّة معللة› ومفاهیم لسانية ثابتة رغم أنه کان یتہنی المنهجح البنيري الذي 
يُطلق عليه : «المنهج الإنشائي تارةٌ والمنهح الهيكلي تارة أخرى». فالجهاز النظريّ غائبُ 
غالبا فقد كان الباحث يتخفف منه لتکون المراجهة مع النص الهدف الثابت. وقد آثرت 
الإشارة إلى هذه الدراسة بوصفها نموذجاً دالا آما دراساته الأخرى› التي سيأتي دکرها 
في قائمة المصادر والمراجم› فتکاد تتمائل مع منطلقات هذه الدراسة رؤية ومنهجاً. 


الفدما 85 
فصة الحكابة؛ وررایدهاء وکنابدها؛ لبلاحط أل الدصة في کل مسنری ناخد 
بالنشکل والإصافة والحدف؛ لالاح لكك في نص الحكابة كما البده الجاحظ› 
د پسنحبل ان بکون راروي الحكابة محمد ہن يسير؛ فد ررى الحكاية کما جرت 
وبستحيل أن بكون الجاحظ فد كتبها كما سمعهاء مما بعلي أل الفصة الاصاية لم 

لذلك» يرى الباحث بكار أن الحس النفدي يُملي على الفارى أن بستنهض 
همّنه النأوبليّة لبسنبين حقائق الحكاية» ففي هله الحكاية «نحن لا تعاين حدثاً بل 
نفك رموزا ولا نسمع حديثاً بل نقرأ نضأ 

وبنية الإسناد هي مدخل تفكيك الحكاية» فهناك ثلاث شخصيات في القصة 
الأصلية : (الواليء والشاعر» والكاتب)» وهناك الراوي وهناك الكاتب. فمن الذي 
سرّب القصة من مجلس الوالي؟ الوالي نفسه؟! هذا مستحيل! فكيف له أن يفشي 
قصة الشاعر المادح بفائق الكرم ثم يعمد في المجالس إلى فضح بخله بنفسه؟ 
فالأولی أن يصمت الوالي» فشأنه أن ينال الحمد على غير عطاء؛ أن يُمتدح سخيا 
وهو بخيل» فينال الثناء بين الناس دون أن يخسر دانقا. أيكون الشاعر هو الذي باح 
بالقصة؟ ذلك لا يكون»ء إذ لا يمكن له أن يتحدث عن بُخل الوالي لأن ذلك 
سيُعرّضه لملاحقته» ثم إن الشاعر إما أن يكون غافلاً فيظل موقفه من الوالي بعد 
الواقعة كموقفه منه اناةهاء وفي هذه الحالة يكون فد اكتشف غرارته وسذاجته 
فالأؤلى أن يسكت لاله المخدوع والمضحوك عليه أو يزيد فيضحك عليه الناسُ 
إلى يومنا هذا. فمن مصلحة الوالى والشاعر كتمان ما جرىء هذا صيانة لهيبتهء 
وذاك ستراً لغرّته. ۰ 

فهل هو الكاتب؟ لا يجوز فهو مخدوع مثل الشاعر إذ قال له الوالي' 
«يا أحمق)ء ثم إله لا يستطيع السخرية من الشاعر ولا يستطيع هجاء الوالي. فرواية 
القصة لا يمكن أن تصدر عن أية شخصيَةَ من شخصيّاتهاء لأنها لا توافق وجهة 
نظر أىٌ منها. 

فإذا كان الذين عاشوها لم يرووها فمن أين ل «ابن يسير» علمْ بتفاصيلهاء 
وهو الذي قدّمه نص الجاحظ راوياً للحكاية؟ فهل يكون هو مبتدع الحكاية؟ ذلك 
أمر صعب» فهو لم يحضر الواقعة وهي لم تصدر عنه» وهو لیس مروّجا لھا إذ لم 
يتلقها من غيره. 
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ثم إل محمد بن يسير كما يُنبئ الجاحظ نفسه» في البخلاء» من أساطين 
البخلاء وهو من ثعابين الشعراء» كما يذكر طه الحاجري في تعليقات كتاب البخلاء 
وشروحه» فمحمد بن یسیر بخیل وشاعر› بخیل کوالي الحكاية وشاعرٌ كشاعرها 
فإن ضجك من الأول فكانه ضحك من نفسه» وإ ضحك من الثاني ضحك من 
نفسه» وهذا مما لا يجوز عقلاً وبداهة. 


لم یہی را شخص واحد هر الذي يعلن البراءة» وهو «المذنى» بوهم أنه لا 
يقول شيغاً ویقول کل شيء : نه الجاحظ الكاتب فهو رث حك ورذ تشك من وراء 
اللحجاب» بالوالي والشاعر والکاتب والراوي والقارئ. 

4. عبد الفتاح كيليطو”. (1988). الحكاية والتأويل: دراسات فى السرد 
العربى › ط1› دار توبقال للنشرء الدار البيضاء. 


يتناول الباحث في هذا الكتاب نصوصاً سرديّة من التراث العربى ويعمل على 
تأويلها ناظراً فى مستوياتها اللسانيةء والكتاب عبارة عن دراسات مكثفة لبعض هذه 
النصوص» يتناول فيه المفاهيم البلاغيَّة عند عبد القاهر الجرجاني في «أسرار 
البلاغة»» ويعقد مقاربة بينها وبين المحمولات الدلالية للشواهد الشعرية التي تمل 
القواعد البلاغية» ويرى كيليطو أن هناك عدة مستويات فى «أسرار البلاغة» فهناك 
المصطلحات البلاغية وهناك الشواهد وهناك المعالجة والتأويل. ويعمد الباحث إلى 
ربط هذه المستويات ليستخرج الأنظمة الدلاليّة المتمثلة في الوعي الضمني عند 
الجرجاني» وحسب كيليطوء فان المعنى الشعريّ يرمز للفتاة العذراءء وأنُ الشاعر 
عندما يخلق المعانيء ويفجرهاء يرمز للرجل الفحل الذي يحسن إنجاز فعل 
الفض. وحتى يدلل على هذا التأويل يذهب إلى تحليل الصور الشعرية التي 
يستشهد بها الجرجاز ". 

كما يعرض الباحث مستويات البنية السردية في «كليلة ودمنة؛ من خلال 


)9( لد الفتاح کیلیطر دراسات عدیده في السرد العربي القديم› اثرتٹ اللاكتفاء بنمودجین 
مُمَلين انسجاماً مع المحدد الڏې أشرت إليه وهو السياق الزمني» وحتى يكون المجال 
مفتوحاً لدراسات باحشين آخرين. وسيرد ذكر دراساته الأخرى في قائمة المصادر 
والمراجع 

(10) انظر: ت والتأويل : دراسات في السرد العربي» ص9 - 16. 
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محددات الخطاب الدائر بين بيدبا الفيلسوف ودبشليم الطاغية؛ فما بين بلاغة 
الحكمة وبلاغة الرواية وبلاغة القصة تقع عناصر السرد اللامتناهيّة. فكليلة ودمنةء 
تعرض» حسب كيليطو» حيل الحيوانات وحيلّ الحكماء» مما يعني أن السرد على 
ألسنة الحيوانات هو السبيل الناجع لنقد بلاغة السلطة. 


ويتناول الباحث حكاية الشاعر أبي العبر المبثوثة في كتاب الأغاني ليدرس 
البنية السرديّة من خلال تعدد الأصوات السرديّة. كما يعرض الباحث لحكاية «أبو 
سهل والجمل؛ الواردة في كتاب «التشوّف» لابن الزيات» فأبو سهل المَرشي ولي 
صالح صاحب کرامات یحصل أن يُکڵّمه جمل بینما کان یسیر ماشیاً من بلاد 
المشرق إلى المغرب. فيعمل الباحث على تفكيك البنية السرديّة وتأويلها من خلال 
بنية الإحالة التي يذهب الباحث إلى امتدادها إلى حديث الهدهد مع النبي سليمان. 
فالجمل يطلب من أبي سهل القرشي أن يحمل المخلاة المملوءة كتباً بدلا من أبي 
سهل. كأن الكتب حمل ثقيل وشقاء لا ينتهي» ومن يحملها سوف يتعثر ويقاسي 
الشدائد والأهوالء فهي حال المثقف العربي القديم الذي كان يواجه المتاعب جرَاء 
حمل الكتب والمواقف الفكرية. فهذا ابن رشد» كما يخبرنا ابن عربىء أوصى أن 
تحمل معه كتبه إلى القبر حتى تدفن معه» وعندما حمل جثمانه إلى قرطبة كانت 
الدابة التي تحمله ترزح تحت ثقلين: جثمان ابن رشد» وكتبه. 


إل حديث الجمل مع أبي سهل القرشي يدل على صوت المأساة التي تلحق 
بالمثقف الذي يحمل نعشه على عاتقه. 


ويعرض كيليطو سيرة ابن خلدون الذي طاف البلاد باحثاً عن الحقيقة» 
ومعاينا النماذح الثقافية السائدة آنذاك. فرحلة ابن خلدون ليست اكتشافاً للمكان 
وحسب». وإنما هي كشف للسرديات التي عاشها المكان والإنسان» إنها تبحث عن 
تقاطع الإنساني والجغرافي. فكأن الجغرافيا فضاءٌ يؤسس حضورَ الذات والسرد. 
والرحلة بهذا المعنى هي إدلاء بالشهادة لتظل نصا حاضرا في وجه الزمن. 


5. عبد الملك مرتاض» (1989) ألف ليلة وليلة: دراسة سيميائية تفكيكية 
لحكاية حمال بغداد» ط1 دار الشؤون الثقافة العامة › بغداد. 


تمثل هذه الدراسة جهداً تحليلياً مهماً يرتكز على مفاهيم نظرية ومحددات 
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منهجيّة. ويحدد الدكتور مرتاض منطلقه المعرفي منذ البدء» فنص «ألف ليلة وليلة» 
يمل فرادة الأدب العربي القديم» من ناحية» ويكاد يوازي الإلياذة الإغريقية› 
واللإنياذة الرومانيةء والشاهنامه الفارسية من ناحية أخرى. فهو نص خارق بامتيازء 
فحکایته تمتد في التاريخ والجغرافياء وتتخذ الجن والعفاريت والكائنات الخرافية» 
شخصيات تنهض بالأدوار» وأبطالا يصنعون الأحداث. 


وتقوم الدراسة على مقدمة وسبعة فصول تتضمن المقدمة الرؤية المنهجية 
التي يصدر عنها مرتاض» وهي تقوم على استثمار النظريات «الغربية»» التي تقوم 
على أسس علميَة» ثم الإفادة من المعطيات التراثيّة. ونأخذ على عمل مرتاض 
تجاوزه عن التحديدات المنهجيّة» إذ إنه لم يعرض للجهاز النظري والمفاهيميّ› 
واكتفى بمقدمته برؤية منهجيّة ضبابيّة أو كاد. 


يعرض مرتاض في الفصل الأول الحدث في ألف ليلة وليلةء ويعرض لمادة 
السرد» كما يتناول الزمن بالدراسة والتحليل. أما الفصل الثاني فيتناول فيه الباحث 
عالم الشخصية وأنماطها. ودلالة حضورها وغيابها وتواتر حضورها. ثم يؤشر إلى 
ثقافة الشخصيات وأدوارهاء ويرى مرتاض» في هذا الصددء أنه يغلب على 
حكايات ألف ليلة وليلة بوجه عام ثلاثة أصناف من الشخصيات : «تاريخيّة لتوهيم 
المتلقي بحقيقة الحكاية» ومتخيلة عادية لتوهيمه بمجرد فصصيتها» وخرافيّة 
لتوهيمه بأسطوريتها» إذ يرد ذكر هارون الرشيد» والحسن البصريء وقمر الزمانء 
والورد في الأكمام» والسندباد البري. أما حضور المرأة في حكاية حمّال بغداد فقد 
أفرد لها مرتاض مساحة واسعة في الدرس والتحليل مبيّناً الدلالات الثقافية التي 
تحفل بهذا الحضور البهيّ. 


وأما الفصل الثالث فيعرض فيه الباحث تقنيات السرد في ألف ليلة وليلةء 
واقفاً على أنماط الساردينء ودلالة هذه الأنماطء كما يبسط الباحث القول في 
العلاقة بين الوصف والسرد» وحدود کل منهما. 

ويعقد الباحث الفصل الرابع لدراسة الحيّز أو ما يعرف بالفضاء الحكاثيّء أو 
المكان» عارضاأً لأنواع الأمكنة ودلالتها وعلاقتها بالشخصيات والأحداث. 


أما الفصل الخامس فمداره الزمن فى حكاية حمّال بغدادء وتوقف الباحث 
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عند مستويات الزمن في الحكاية من حيث: الارتدادء وغياب الدلالة الزمنيّةء 
وغموضها والزمن الميت. 


وجاء الفصل السادس لدراسة خصائص البناء في لغة السرد للحكاية» فقد 
جاءت لغة حكاية حمَّال بغداد لتصوّر مرجع الحكاية الثقافي» إذ وقعت في الحكاية 
أخطاء في اللغة والنحوء إضافة إلى شيوع التعابير العاميّة» وهو أمر يتناسب مع 
مستوى الشخصيات الثقافي. 


وأما الفصل السابع الأخير فقد عرض الباحث فيه معجم اللغة السردي في 
حكاية حمّال بغدادء مستثمرا مصطلح «الحقول الدلالية٠»‏ إذ شرع بإقامة فهرس 
للوصف› وفهرس لاويقاع› وفهرس للتشمه»› وفهرس للحضاد» وفهرس للمعاجم 
الفننّة تناول فه: المعجم المتعلى بالسحر والمسخ والعقاريت› والمعجم المتعلى 
بالبحر وملازماته»› والمعجم المتعلى بالأعداد الفولكلورية› والمعجم المتعلى 
بالبطش والقسوة والعقاب› والمعجم المتعلى بالعري والجنس وملازماتهماء 
والمعجم المتعلى بمشاهد العويل والحزن والرحمة والأشفاق› والمعجم المتعلى 
بالمنادمة والشراب والطرب والأنس» والمعجم المتعلق بالعُجب. 


كما يعرض الباحث مرتاض قضية مهمة وهي نسبة ألف ليلة وليلةء إذ يذهب 
إلى أن كتاب ألف ليلة وليلة عربيّ خالص كتب بقلم عربي» ون زعم المستشرقين 
ومن التف حول آرائهم من النقاد العرب زعم واوء يؤكد ذلك فضاء الحكايات 
كلهاء فالمؤلف المتخمي يبدو بغدادى الدارء رشيدىّ العهدء عرب الثقافة. كما أن 
وحدة اللغة الفنّة واتفاق أسلوبهاء في بنية الوصف» تؤكدان هذه الحقيقة. 


إن عمل الدكتور مرتاض إنجارٌ مهم ودقيق من حيث الخطى الإجرائيّة التي 
عقدها في دراسة حمَّال بغدادء كما أن استثماره لتقنيّات المنهج السيميائيّ كان 
واضحاً جدأء فهو عندما يعيّن الوحدات الدلاليّة والعلامات اللسانيّةء يقوم بعقد 
علاقات وتناظرات بينها ثم يواجهها بالنص بوصفه ناطقاً من جهة وصامتا من جهة 
أخرى. ثم يقوم بإعادة تركيب المعطيات التي تمثل نتاجا أوليًا للعلاقات الضمنية 
القائمة» بالقوةء بين العلامات» ويعمد بعد ذلك إلى تأويل هذه العلاقات وربطها 
بالسياقات والمرجعيّات الخاصة بالنص والتلقى معا. 
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6. عبد الله إبراهيمء» (1992 ط1) السردية العربية: بحث في البنية السرديّة 
للموروث الحكاثي العربى › المركر الثقافي العربي» بيروت (2000 ط2).› المۋسسة 
العريية للدراسات والنشرء یروت . 

يعد عمل الباحث عبد الله إبراهيم وعياً مبكرا في الدراسات السرديّة » التي 
تزامنت مع التطورات التي حدئت بفعل التقذم الذي أحرزته الدراسات اللسانية. 
الأسس التي ارتكزت عليها الكتابة العربيّة بدءاً بالمشافهة وتقييد المنطوق مروراً 
بالرؤية الدينية وهيمنة الأصول التى اعتمدت على القص القرآنىَ والفضاء الدينى› 
فقد تضمّنت الرؤية الإسلاميّة موقفا من القص: يكاد يكون سلبئًاء وذلك» لافتقار 
القص للحقيقة» ومخالفته العقل والواقع. 

وأما الباب الثاني فقد عقده الباحث لدراسة الحكاية الخرافية» فيعرض فضاءَ 
دلالة الخرافةء وحديث خرافةء والتأليف الخرافيَ عند العرب» ثم يتناول تدليلا 
لف ليلة وليلة ناظراً في أنساقها الكبرى من حيث الرواية (الراوي والمروي له)ء 
وبنية المروي الخرافيّ» والخرافة والبطل الخرافيَ. 

وما الباب الثالث فيختص بدراسة السيرة وقضية تجنيسهاء ويرى الباحث أن 
السيرة النبوية ملت أصلاً سردياً وجه الكتابة المرتبطة بالسْيّر كلها. كما يعرض 
الباحث بنية السيرة الشعبيّة السردية متناولاً: سيرة عنترة» وسيف بن ذي يزن» ثم 
يعالج وظائف السيرة السردية» وبنية الشخصة› ونسیح البنية السردية. 

وأما الباب الرابع فقد جاء لدراسة المقامة وقضية تجنيسهاء إذ عرض الباحث 
فضاءَ دلالة المقامة وملامحها القصصية إضافة إلى دراسته تطبيقيًا بنية المقامة العربية 
السردية› من خلال ية الاستهلال السردىّ› والبطل ٠‏ والبنىة السردية. 

7. سعیل الغانمي» (1994 ط1) الكنز والتأويل : فراءة في الحكاية العربية › 
المركز الثقافي العربي› بیروت/ الدار الببضاء. 

يندرج جهد الباحث سعيد الغانمى في إطار الدراسات التأويليّة التي تنزع 
صوت فر أءة النصوص وتحليلها بالاعتماد على مادتها اللسانية» والساقات الثقافة 
المحيطة بهاء والخبرات التأويليّة التي يمتلكها القارئ. يتناول الباحث عدداً من 
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الحكايات العربية القديمة في الدراسة والتأويل»ء منها الحكاية اللانهائيّة: حجر 
سيمار. وهي حكاية تروي قَصة سِيمار الروميّ الذي بنى الخورنق للنعمان بن امرئ 
القيس على فرات الكوفة. وتحكي القصةء كما يذكر الثعالبى فى «ثمار القلوب فى 
المضاف والمنسوب»» أن سِيِمّار مكث على بناء اررق عشرین سنه حتی 
يطمئن البناء ويتمكن. وبعد أن نج البناء صعد النعمان مع سيمار وحيدين إلى 
ظهر الخورنق ليرى النعمان صيد الظباء والحيتان والطير» وليسمع غناء الملاحين 
وأصوات الحدادةء فيْعجب النعمان بالإنجاز العظيم» إلا أن سنمار يقترب منه 
هامساً: والله إني لأعرف في أركانه موضع حجر لو زال لزال جميع البنيان» ثم 
أمر النعمان بأن يُرمى سنمار من البنيان حتى مات وتقطع. يرى الباحث سعيد 
الخانمي أن الخورنق يمثل علامة سيميائية تدل على اللانهاية والخلود اللذين كان 


النعمان مسكوناً بتحصيلهماء لكنْ لماذا كافاً النعمان سِيْمّار بهذه النهاية الظالمة بعد 


للإجابة عن هذا السؤال يلوذ الباحث برواية أخرى أثبتها الأصفهاني في 
أغانيهء وتقول الرواية : إن سِيْمّار بعد أن بنى الجوْسّق (الخْوْرنّق)ء قال: لو علمت 
أنكم توفونني أجري وتصنعون بي ما أستحقه لبنيته بناء يدور مع الشمس حيث 
دارت» فقالوا: وإّك لتبني ما هو افضل منه ولم تبنه؟! تُمَ أمر به فطرح من أعلى 
الجوسق. 


ويعرض الباحث سيمياء المكان (الخُوَرْنّق = الجَوْسّق)» محللا دلالة 
استدارته مع الشمس من حيث توكيد الوجود بحميميّة الاقتران بالمكان. أما موت 
سِبِمّار فيذهب الغانمي إلى أن سنمار قد رمى بنفسه من أعلى الخورنق حتى يعفي 
النعمان من حيرته حيال الجزاء الذي ينبغى تقديمهء فلو جازاه بالذهب والفضة 
لكان قد كافأه بالمتناهي وذلك مما بُنقص في فطنة النعمان. فالنعمان لا يملك إلا 
أن يعطي سنمار المُلك مقابل الخورنق العظيم» بيد أن سنمار يُفْضل الموت على 
أن يحصل على المُلك وهكذا يكون سنمار قد أعطى النعمان اللانهاية مرتين: مرَةَ 
حين بنى القصر» ومرة حين أعفاه من جزائه. 


ويعرض الباحث الحكايات التي عاشها امرؤ القيس بدءاً من التشبيب بابنة 
عمه» ونساء بيه وفصة طرده» وحكاية الرداء المسموم وحكاية اللغز. ويقف على 
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تعدد الروايات واستخراج دلالات التعدد والمفاهيم التي تز ودنا بها. 


كما يتناول حكاية حاسب كريم الدين وهي من حكايات ألف ليلة وليلةء 
وحكاية وضاح اليمن وسلامة والقَّس الواردتين في كتاب الأغاني. ويقف على 
حكاية آي حان الموسوس الواردة في طبقات الشعراء لابن المعتز. 


ويمثل عمل الباحث سعيد الغانمي جهدأً مهما ينضاف إلى جهود دارسي 
السرد العربي القديم» وهو يعمل على استشثمار مفاهيم اللسانيات السردية بدءاً 
ب «فلاديمير برٌوب)» و«رولان بارت»» و«جوليان غريماس». ثم يقوم بتأويل 
الدلالات المتمخضة عن هذا الاستثمار. 


8. المصطفى شادلي» (1995) «نظرية سيميائيات التلقي في مقاربة نص 
السيرة الشعبية: سيرة بني هلال نموذجأً»» ضمن: من قضايا التلقي والتأويل› 
منشورات كلية الآداب والعلوم الإنسانية بالرباطء المغرب. 


ينصب جهد الباحث في هذه الدراسة على تحليل الدلالات الرمزية والعوالم 
الخطابيّة والمعرفيّة التي يحفل بها نض سيرة بني هلال» التي يذهب الباحث إلى 
أنها بنية معقدة ومتشابكة» لا يمكن للسيمياثيات التقل رة(“ أن تقدم بشأنها حلر لا 
لسانية ناجعة. لذلك يتبنى الباحث رؤية منهجِيّةء تحاول الاقتراب من محددات 
نظرية التلقي التي يزعم الباحث كفايتها وقدرتها على التوصيف والتأويل. لذلك فإنه 
يستثمر مصطلح «القارئ المثاليَ»» المزود بحصيلة معرفية ونصيّة وتأويليّة تمكنه من 
تحليل العلامات السيميائية » وبناء استراتيجيّات نصية تعتمد على وضع افتراضات 
القراءة» وإقامة روابط دلاليّةء واستنفار الخبرات التأويليّة بما يضمن الانسجام 
وتحقيق العالم الدلالىَ. 


وتز الباحث إلى أهم العقبات التي تواجه دارس السيرة الهلاليّة وهي 
اللإشكاليّة النصيّة المرتبطة بمشكلة المصادر والرواة والروايات المتعددة والأشكال 
السردية المتقاطعة. 


عليها «السيميائيات البنيوية.' 
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9. سعيد يقطین› (1997 ط1) الكلام والخبر: مقدمة للسرد العربي› المركر 
الثقافي العربي› بيروت - الدار البيضاء. 


يمثل جهدٌ الباحث سعيد يقطين» في هذه الدراسة» عملاً نظريًا فذًا. إذ إِلّه 
مراجعة شاملة للقيم المعرفية التي يزخر بها السرد العربي القديم الذي يمثلء 
حسب الباحث» مادة غنيّةَ للإمكانات السرديّة الهائلة من حيث الأجناس الفنيَةء 
والتقنيات السردية. 


يفرد الباحث مدخلا مهما لدراسة التراث وإمكاناته السرديّة» ووجوب الإفادة 
منها والإأحاطة بها فالتراث› حسب الباحث» لن ماده سوداء أو سضاء» نه 


نصوص ترتبط بسياقات متداخلة» ولا يمكن دراسته إلا بالرجوع إليها وتمثلها. 


وسوف يكون النص وال «لانص». في الثقافة العربية» مدار الفصل الأول 
ويرى الباحث أن مفهوم التراث ملتبس وغير دالٌء فإذا كان التراث مُرتبطاً بما خلفه 
العرب والمسلمون قبيل عصر النهضةء فإن مادة هذا التراث تصبح ضخمة جدا 
لاشتمالها على العمران والعادات والتقاليدء والمكتوب والمحكي»ء وهذا التحديد 
يخلق» أمام الدارسين» التباساً وإبهاماً. أما مفهوم «النص» فإنّه كفيل بإزالة 
الالتباس»ء والإبهامء لأآنه يتصل بخاصيَة متعالية على الزمان هي «النصيَّة). التي 
تمتّل الثابت البنيويي القابل للتأويل والتفسير؛ بدافع الحاجات وميلاد الأسثلة. 


كما أن الانحياز إلى النص يقطع دابر المواقف الأيديولوجية التي تمل موقفا 
مسبقاً من التراث ومواضيعه الشائكة» إذ يغدو المعطى النصي قيمةٌ وحيدةٌ جديرة 
بالمواجهة والكشف. 


ويدور الفصل الثاني حول موضوع السيرة الشعبيّة» التي يذهب الباحث 
يقطين إلى أنها أصبحت تحتل منزلة مهمة عند الدارسين بعد نهاية الحرب العالمية 
الثانيةء نظرا لحصول تغيرات مفصلية أصبحت تفرض منطقها من أهمها: النزوع 
القومي - التحرري» وبروز مقولة «الشعب العربي»» والبعد القومي والبطولي. 

يعقد الباحث الفصل الثالث ويسمه ب: «تساؤلات حول الكلام العربي»› 
ويفتتح تساؤلاته بأسباب مركزيّة حضور الشعر في الثقافة العربيّة» ويرى الباحث أن 
الشعر العربىَ قد أفاد من الذخيرة الكلامية المجاورة له مثل: الخبر» والمثل؛ 
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والأنساب» والوقائع في حين أن هذه !'ذخيرة قد اضمحلت أمام حضور الشعر 
الطاغي. فأصبحت «لانصا»ء أي أنها لم تأخذ حقّها من حيث الاشتغال اللساني› 
والتبلور البنيوي. لذلك يقترح الباحث إعادة النظر في الأشكال الإبداعيّة التي 
جاورت الشعر وتسميتها ب «السرد العربئّ؟» ثم دراسة هذا السرد من خلال 
منطلقين؛ المنطلق الأول: تحديد جنس النوعء والمنطلق الثاني : تعيين آليّات 
تحليله» وبهذه الطريقة نتمكن من الكشف عن نصيّات جديدة ومفاهيم مغايرة. 


وأما الفصل الرابع والأخير فمداره: الجنس والنض في الكلام العربي» ويرى 
الباحث أن قضيَّة الأجناس الأدبية هى الحجر الأساسي الذي تنهض عليه النظريّة 
الأدبيّة. وفي الوقت نفسه يشير الباحث إلى خصوصيَة الكلام العربى الذي تتداخل 
فيه الأشكال والأجناس التعبيرية» إذ تتشابك فيه المعطيات تشابكاً قوياً. فمن حيث 
المرسل قد يكون المرسل متكلماً أو راوياًء ومن حيث الرسالة قد تكون الرسالة 
قولاً أو خبراً فتتداخل حلقة الرواة بالمتكلم» وهنا تكون العهدة على المتلقي الذي 
عليه آن يميز مستويات الكلام وبنيته اللسانية. 

كما يوضح الباحث ضرورة الالتفات إلى السياقات المحيطة بالكلام العربيّ 
القديم» فعلاوة على وجود مصنفات جامعة عامَة» مثل: الكامل للمبرد» وعيون 
الأخبار لابن قتيبةء والبيان والتبيين للجاحظ» ومصنفات جامعة خاصة» مثل : 
البخلاءء والبرصان والعرجان والعميان والحولان للجاحظ. وبلاغات النساء لابن 
طيفور» والفرج بعد الشدة للتنوخي» فإنٌ هناك أدبا ونصوصاً تم إنتاجها في 
المجلس العربي»ء الذي كان بمثابة الملتقى»ء أو المنتدى الذي يجتمع فيه القوم هذه 
الأيام. ومن الطبيعيَ أن تختلف مرجعيّات المجالس باختلاف المتكلمين والمتلقين› 
وهذه الفروقات هي التي تمنح تداول النص أبعاده وتحدذها. 


الوسيطء المركز الثقافي العربي» الدار البيضاء. 


التراث السردي» مادة مترامية الأطراف» ومتباعدة الأركانء بهذا التصور 
يؤسس الباحث الموسوي أطروححته التي يذهب فيها إلى مركزية السرد العربي مقارنة 
بالسرد الإنساني الهائل» ويدلل على ذلك» بالحضور الطاغي لألف ليلة وليلة التي 
تقف إبداعيًا في مستوى الكوميديا الإلهيّة والإلياذة اليونانية. 


المقدمة 33 


يعالح الباحث في الفصل الأول قضية البحث عن تسمية للمحكي بين 
المرويّات والمنقولات والمسموعات التي كانت ترد في كتب الأدب ومدوناته 
الكبرى»ء ويرى الباحث أن هناك أشكالا عديدة ونصوصاً هائلة تقع في منطقة 
محايدة في الكتابة العربية. ومن أمثلة ذلك نصوص المسامرات والنوادر 
والمجالسات. 


أما الفصل الثاني فيعالج فيه الباحث «فعل المسامر والمنادر والمُهاتر» مفصلاً 
القول في المناخ الثقافي الذي هيَاً لكلام الأعراب ورواياتهم أن يدخل المدن 
العربيّةء فالأمر ليس انتقالاً من المشافهة إلى التدوين فحسب» إنما هو انتقال من 
البادية إلى المدينةء وعندما يدخل كلام البادية المدينة فإِنٌ القيم الجاهليّة ستزحف 
هي الأخرى إلى فضاء المدينة والإنسان وسينجم عن هذا الزحف حالة مد وجزر 
بين القيم البدويّة والمدنيّة. ومن أمثلة ذلك ما أثبته الهمذاني في المقامة البغدادية. 

وأما الفصل الثالث فيدور حول «مفهوم السرد عند الجاحظ : النظرية 
والكتابة». ويرى الباحث الموسوي أن الجاحظ وإن كان قد أفاد من خبرات 
السابقين عليه واللاحقين به عرباً وأعاجمّء إلا أنه نجح في صياغة تصورات جديدة 
للكتابة السرديّة وذلك بوعيه العميق بتنوع الأصوات السرديّة وتعدد الرؤى والغايات 
السردية. لذلك يدعو الموسوي إلى ضرورة إخراج كتابة الجاحظ من فضاء التداول 
القار إلى فضاء تفكيك نصوص المرحلة التي يزعم الباحث أنها نصوص كانت 
تؤسس نمدا سياسيًا واجتماعيًا وثقافيًا. فالجاحظ نجح في التخفي خلف الرواة 
واستطاع الإفلات من الملاحقة الثقافيَة التي كانت تملكها مؤسسة البلاغة التقليديّة 
التي كانت تتربص بخطابه. لقد وعى الجاحظ أل هذه المؤسسة ستنال منه إذا ما 
نجحت في إدانته كما حدث مع ابن المقفع وبشار بن برد ووالبة بن الخباب. 

لقد كان الجاحظ كلقا على مصيره الإبداعيء وهو فلن مضمر شكل دافعا 
قويا لنقدٍ جذري يُطيح بالمقولات والمفاهيم التي تتأسس عليها السلطة» فبحجم 
القلق والرهبة يكون خطاب المواجهة والإدانة. 

وکئب الجاحظ مليئة بالعلامات السيميائية التي تحتاج إلى رصد وتوصيف 
دلالنّء من ذلك ما أورده على لسان عبد الأعلى القاض الذي سُئل يوما لم سمي 
العصفرر عصفورا؟ فقال: لأنه عصى وفرّ. كذلك ما ذکره عن خالد بن يزيد 
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المكدَي الذي جمع مالاً عظيماً «لا يُجمع مثله أبداً إلا من معاناة ركوب البحر»ء أو 
من عمل سلطان» أو من كيمياء الذهب والفضة)ء فالجاحظ في كتابة سِيّر بخلاثه» 
يتولى كشف الفساد والمُمْسدِين عن طريق نقد الكسب غير المشروع المتأتي 
بمجاورة السلاطين وهو غالبا ما يكون على حساب المواقف الإنسانية العميقة التي 
لا وجود لها في ظل المصالح والامتيازات الشخصية. 


وأما الفصل الرابع فينعقد حول «فعل السرد عند التوحيدي»» وحسب 
الموسوي فان التوحيدي قد أحدث انعطافاً مهماً في السرد العربي إذ نجح في إعادة 
سرد الوقائع والأخبار التي تحفل بالدلالات الحافلة بالخطر»ء وهذا يستوجب من 
السارد مراعاة الحساسية التي يثيرها السرد. 


وأما الفصل الخامس فهو قراءة في نص من رسالة الغفران هو رسالة ابن 
القارح التي يعمل الباحث على تحلیل ها الخطايبة الحافلة بالرموز والاشارات 
والأخار والأسانيد والأشعار. 


وأما القصل السادس فبحث في هيمنة خطاب الجاحظ في السرد العربي 
القديمء إذ يرى الباحث أن الأدباء الذين جاءوا بعد الجاحظ كان همهم منص على 
تجاور الجاحظ والخروج من جبته » فقد ملت قامة الجاحظ الإبداعية صرحا شاهمقا 
ومرعباً لمن جاء بعدهء مثل: الهمذاني في المقامة الجاحظية والتوحيدي في 
مؤلفاته كلها. فالمُكديّ هو النموذج السرديّ الذي أنتجه الجاحظ» ونجح الهمذاني 
توظيفه عندما صنع أبا زيد السروجيّ. 

وأما الفصلان السابع والثامن فانعقدا لدراسة الف ليلة وليلة إذ يرى الموسوي 
أن بغداد بوصفها فضاء متشابكاً من القيم والأنماط الحضارية قد توافرت على 
إمكانيات هائلة أدت إلى بزوغ سرديات كبرى مثل حكاية أبي المطهر الأزدي وألف 
ليلة وليلة التي استمذت خطاباتها من الذخائر السرديّة والحكايات والأعاجيب 
والأشعار والأخبار التي تحفظها ذاكرة المديئة. 


والحق› أن أطروحة الموسوي فد تضمنت إشارات ومفاهيم مهمة جدا» بد 
أنها جاءت مكثفة ومختزلة ومتباعدة» فهي دراسة تشي ولا تقول» تلمح ولا تُخبر. 


المقدمة 35 


1. ضياء الكعبي» (1998) صورة المرأة في السرد العربي القديم» أطروحة 
ماجستير (مطبوعة على الآلة الكاتبة)ء الجامعة الأردنية. 


تدور محاور أطروحة الباحثة الكعبي حول الأبعاد الثقافية للمرأة العربية كما 
تجلّت في السرد العربي. وتفيد الباحثة من مرجعيّات النقد الثقافي وآليّاته في القراءة 
ورصد الأنماط والبنى. وتنهض الأطروحة على بابين» الباب الأول: بُعنی بالسمات 
الموضوعية لصورة المرأة في السرد من خلال أربع صور: 

الصورة الأولى: هي الصورة الاجتماعيّة الممثلة لصورة المرأة الحرَةء 
والجارية» وصورة الأم› وصورة الزوجة» وصورة الأخت» وصورة الابنة» وصورة 
العاشقة» وصورة القارسة. 

الصورة الثانية: هي الصورة الأخلاقيّة الممثلة في صورة المرأة الوفيَة 
وصورة المرأة الزاهدة» وصورة المرأة البخيلة» والماكرة» والغيور. 

الصورة الثالثة : هي الصورة الثقافيّة كما تنبدى في المرأة والمستوى العقلي› 
والمرأة والمِيّء والمرأة والشعرء والمرأة والنقد» والمرآة والكهانة. 

الصورة الرابعة : تنعقد هذه الصورة لدراسة المحددات الثقافية لجسد المرأة» 


فقد أتت الباحثة على إيراد نصوص تصوّر المحددات التي أسستها الثقافة بصدد 
المرأة والجسد. 


الباب الثاني : هو درس تطبيقي في نصوص المرأة في السرد العربي القديم 
اختارتها الباحثة عينة في الدراسة وهي: كتب الجاحظ» والأغانيء والسَيّر الشعبِيّة 
القديمة. وارتأت الباحثة استخراج هذه السمات من خلال البحث في المعجم 
السرديّ» والكشف عن خصائص صورة المرأة الأسلوبيّة التركيبيّة والسردية. 

2 . محمد منصور أبا حسين» (2002) «مقاربة سيميائية لمحفزات السرد 
والنص الباطن في سيرة الظاهر بيبرس؟» مجلة فصول» ع(60)ء القاهرة. 

يرى الباحث «أبا حسين» أل السيرة الشعبيَّة تمل فضاءَ خصباً للدراسة 
والتحليلء فإضافة إلى فيمتها التاريخيّة والحضارية» فإنها نص غنيٰ بالإشارات 
والمفاهيم. لذلك فسيرة الظاهر بيبرس تنطوي على مسنويات عالية تجعلها قابلة 
للتحليل السيميائى. 
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وهنا تتأسس فرضيَة الباحث» التي تراهن على «اکتشاف نص باطن لهذه 
السيرة يتلاءم مع الدوافع والأغراض العملية التي ألمت من أجلها هذه السيرة). 

يوظف الباحث النص التاريخي المرتبط بسياق سيرة الظاهر بيبرس إذ ينطلق 
مں الصراع الذي نشب بین الخلفة العباسي المقتدر بالله (ت 325 ھ)» ووریره 
العلقمي (ت 6ه) وسوف يؤدي هذا الصراع إلى استنجاد الوزير بالمغول فتصل 
جيوشهم إلى بغداد بقيادة منکیم وابنيه هلاوون وعبد النار”. 

وتعمل بنية الصراع على فتح المتخيل السردي على كثير من الروافد السردية 
التي تؤدي إلى تعقيد البنية السرديّة إذ تتعدد الأحداث والبدايات والنهايات إضافة 
إلى تعدد الشخصتات. 

وفي ظل هذا التشعَّب السرديّ يقوم الباحث بتوظيف المفاهيم السيميائيّة 
وأهمها نظرية العلاقة العلاماتَيّة الثلاثيّة التي جاء بها «تشارلز بورس؛ التي ستوفر 
للتحليل إمكانية تعين العلامات السيميائية الكيرى في نص السيرة التي يستمدها من 
حلم كان السلطان الصالح أيوب قد حلم به ذات ليلة. 
أطروحة ماجستير (مطبوعة على الآلة الكاتية)ء الجامعة الأردنية. 

ينصبٌ جهد الباحث المحروقى على استخراج النماذج الإنسانيّة من السرد 
العريي القَديم۔ وما یمز هله الأطروحة قاميا على تسلسل منهجي واضصح وتانت » 
ققد راح الباحت المحروقى يعاين السرد العريىَ القديم مُرتثياً أن هناك ثلائة نماذج 
انحط » وجعله الحصة المحورية فی کتاره الائير واےحلاے٤‏ ء والمكدى الدي 
تجح اهمتافي قي صتاعته تمودَجا سردياء والبطل في السيرة الشعبيةء وراح 


(#) هَت افتاشر الأستاد ساقم الرريقةي إلى موضع خطآ قي ما ذهب إليه الباحث محمد صصور 
يا حس قي درفسه الموصوعة ب فعقلربة ميميكة لمحعزات الرد ولنص لاطن في سيرة 
لظفهر سبرس؟. مجلة قصول: مجلة لتقد الآدييء ع 60ء ص 298 ويكمن موضع الخطاً 
قي لبعد التاريخي؛ قالوزير المدبّر مؤيد الفين ين العلقمى (ت 656ه) لم يعاصر الخليمة 
څمقدر الله (ت 325 والصواب هو الحَليعَة العباسي عبد الله المستعصم اخر الخلفاء 
عض (ت 6کھی۔ 
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الباحث يحلل النماذج الإنسانية من خلال أدوارها السردية وملامح حضورها في 
الأدب والثمافة. 


4. ضياء الكعبي (2005 ط1) تحولات السرد العربي القديم: الأنساق 
وإشكاليات التأويل» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء بيروت. 

يُمتّل عمل الباحثة ضياء الكعبي جهدا استشنائیاء فقد قامت بإجراء مسح 
شامل لأبرز الأنواع السرديّة الكبرى. ومالت الباحثة إلى تبني الأنواع التي تواضع 
عليها الدارسون» بمعنى أنها جعلت من محددات الباحثين السابقين منطلقاً في 
دراستهاء فلم تحد عنها إلا بالقدر الذي يُعمَقَها ويجلي حدودهاء وفي هذا الجانب 
نجحت الباحثة في رصد المستويات المعرفية التي اٽکأت علها الأنواع السردية 
الكبرى وهيى: ألف ليلة وليلةء والمقامةء والسيرة الشعبية. وفي هذا الصدد» 
يُحسب للباحثة التفاتها الدقيق إلى نوع سردي آخرء هو ما أسمته ب «القصة 
العجائبيَّة»» وهو جنس له حضورٌ في كتب الأوائل» وذهبت إلى الوقوف على 
ملامحه فى الأساطير والخرافة وكتب التفسيرء والقصص النبويء والسيرة النبويةء 
والتاريخ وقصص الاإاسراء والمعراج› ونصوص المنامات. 

واستبطنت الباحثة منهجاً تركيبيًاء فقد عملت على دراسة السرد العريي القديم 
من خلال تلانه مستويات : 


المستوى الأول مستوى إنتاج النصورص. 
المستوى الثاني : مستوى التلَي. 
المستوى الثالت: مستوى التداول. 


وبهذا المنهج تكون الباحئة قد وطنت أطروحتها على دراسة الأنواع الكبرى 
التي انتخبتهاء ودراسة حضورها في التلقي وخصوصية هذا التلقى من حيث بنية 
المؤصسة العقَافيّة التي كانت تتصارع قيها الاأتجاهات المحافظة والمتحررة. تم دراسة 
مستوى التداولء أي البحث فى المدونة النقدية العربيَّةَ القديمة والحديئة على 
السواء واستخراح المواقف الثقَافيّة وإشكالبّات التأويل التى رافقت السرد العربي 
القديم. كما أن الباحئة وققت على حدود المئاقفة التى تولُدت نتيجة دراسة المدونة 
السردية فى حلقات الاستشراق والعربيين. ۰ 
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5. هيشم سرحان (2004) «مقامات الزمخشري: سطوة المؤلف وبطش 
القارئ»» مجلة ثقافات» تصدرها كلية الآداب بجامعة البحرين» ع۰9 المنامة. 

تقوم هذه الدراسة على تصرَّر مختزل مؤذاه؛ أن الزمخشري» في مقاماته› 
يراهن على قارئ مفترض يمتلك ذخيرة لسانية وخبرة معرفية تمكئه من إنجاز الفهم 
المرتبط بالنصض وتنزیله في مقاصده التداوليّة »> وسياقاته الثمَافية. ومن هذا المنطلى 
راح الباحث يحلل استراتيجيّة الخطاب مُسَْْمِراً ما تزوده به نظرية التلقي من مفاهيم 
نقدية» إذ اعتمد الباحث على علامات سيميائية بتها الزمخشري في تضاعيف خطبة 
المقامات» فالقارئ» حسب الزمخشري» قارئ شغوف العلمُ زاده» وارتياد 
الحكمة نهجه» والجد سبيله. إنها هوية القارئ الثقافية مما يعني أن هذه المزايا 
ستکون شرطاً في تلقي النصض وتأويله. نمك أن الزمخشري سوف ينتقل إلى مرحلة 
أخرى يقوم فيها بتقريع قارئه عندما يوصيه بضرورة فهم النصوص «... ليكون من 
العُمّال بقول عيسى عليه السلام: ”لا تطرحوا الذر تحت أرجل الخنازير“ فإنّ 
العلم وء يكبرٌ بكبرهم ويصغر بصغرهم). 

فالزمخشري» حسب الباحث» يمارس وصاية على قارثه» وهو يمل نموذجاً 
أبويا (بالمفهوم الثقافي). وهي استراتيجيَّة ثابتة فى الكتابة العربيَّة القديمةء فقد كان 
البحتري ينعت فئة من القَرّاء ب«البقر يقول البحترى : 
أمُرٌ بالشعر أقواماً ذوي وَسَن في الجهل لو ضُربوا بالسيف ما شعروا 
علي نحت القوافي من مقاطعها وماعلي لهم أن تفهم البقَرٌ 

اما المتنبي فکان يهم سامعیه بالصمم : 
أنا الذي نظر الأعمى إلى أدبي وأسمعث كلماتي من به صمهُ 
آنا آعمی ف كيف أهدي إلى ال مهج والناس كلهم عمبان 


# # 


ينضح من ذلك كله أن الدراسات السابقة كانت تسعى إلى تمل قوانين السرد 


المقدمة 39 


من خلال الأجناس الكبرى» فاقتصرت على المقامات والسيرة الشعبية» 
والأخبار» وحكايات ألف ليلة وليلة. ولعل هذه الجهود المُتضافرة كانث تُحاول 
تحديد مفاهي كليّة جامعة» وتعيين قواعد السرد المحددة للجنس الأدبيَ سواء أكان 
نص مقامة أم سيرة شعبية أم غيرهما من الأجناس. لقد شمّت هذه الدراسات 
أسشلتها بتحديد رقعة المدونة الشرديّة فارتأت أن هذه الأجناس تمثل أبنية السرد 
العربي الكبرى» وأن تجريد قواعدها يعني الوصول إلى قوانين الخطاب السرديٍ. 
وفي هذه النقطة تحديدا يتأسس سؤال أطروحتناء ويتبلورٌ مَلمح افتراقها وجدتها؛ 
فهي تتخذ من مقاربات الدراسات السابقة ونتائجها منطلقاً في التحليل والإضافةء إذ 
تبداً من حيث انتهت وتنطلق من حيث توقفت. وبناءَ على ذلك» فإِن هم 
أطروحتنا سينصب على مقاربة نصوص عالقة يشتبك فيها التاريخيَ بالأدبى 
والمتخيّل بالواقعيَ» ومروياتِ سرديّة لم تدرس من قبلء مشل: المنافرات» 
وحكايات المجالس» ونصوص من الوصية» والأخبار. 

وانحياز هذه الأطروحة المنهجي يؤكد إمكانية الإفادة من الأنظار اللسانية 
المعاصرة في دراسة نصوص السرد العربي القديم ؛ فالمبادئ اللسانية كفيلة بتوفير 
عة مهمة في تحليل النصوص وكشف أنساقها الدلالية المُضمرة. وإذا كانت 
النصوص مجالا تطبيقيًا في التحليل والتأويلء فإِن اللسانيات وقوانيتها هي محور 
الاختبار المنهجي. وتستعير الرؤية النقديّة» التي نصدر عنها في المقاربة» أدواتِها 
من عدة حقول معرفية؛ وهو تعدد یکفل مد مستوى التحليل الإجرائي بنتائج ذاتِ 
بال. فالاستعانة بقوانين عِلمَي النفس والاجتماع› ومقو لات الأنثربولوجياء والنظرية 
التواصليّة الممثلة بعلم تحليل الخطاب» من شأنه تدعيم المقاربة التحليليّة بمدى 
معرقي مهم. 

وتنطلق رؤية الأطروحة المنهجيَّةَ من منطلق مفاده أن النصوص القديمة 
تكشف عن قيم ثقافيةٍ ومواقفَ فكريةء وأ حاصل جمع هذه القيم والمواقف 
يؤذي إلى ما يمكن أن تُطلق عليه «النسق الثقافى» وهو جُملة التعاقدات اللسانية 
التي تصادق عليها الجماعة. ۰ 


ويمثل النسق ملمحأًء في الثقافة العربية» جوهرياً. إذُ يمكنُ الحديث» فيهاء 
عن ثوابت بنيوية. أشيرُء هناء إلى نسق التشوه الدلالى» وهو نسق مُتجسد» بقوةٍء 
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فى الفقافة العربيّةء وهو مظهرٌ من مظاهر تناقضات الذات الثقافيّة وتشوهاتها. إل 
نظرة عميقةٌ في الشعر العربيّء وهو أهم تجليات الذات البنيويّة وأبرزها» سوف 
تكشف عن محنة الإنسان العربي ومأساته؛ فكيف أضفت الثقافة العربيَّة» عبر 
جدلها مع الإنسان والقيمء معانىّ العبودية على المعروف والاستعباد على 
الإحسان؟ 

يتجلى ذلك في قول الشاعر : 
خسن إلى النّاس تستعبد قلويهمُ فطالمااستعبد الإنسان إحسانٌ 

فالإاحسان» ڦي هذا المستوى› وجه اخر للاستعباد؛ إذ یکشفٰ عن رعغبه 
مُضمرة في استعباد الآخرين وقهرهم. إن دلالة الأمرء التي ورد فيها الإحسان في 
البيت السابىء ممَيّدةٌ بجواب الطلب» فالإحسان لا يطلب لذاته إنّما يطلب لنتيجته 
وماله وهو› هنا الاستعباد. 

کما أن المعروف بُحيل › بالقوة› على القد والأسر. يقول آبو تمام: 
وإلّ جزيلاتِ الصنائع لامرىء إذاماالليالي ناكرته معاقل 
الوجودي؛ اد ذاك يُصبح مستلباً ورهينا للآخر. 

ومع المتنبيي یصبح الكرم وسيلة من وسائل املك والرق. يقول المتنبي : 
إذا أنت أكرمت الكريمَ ملكته وإ أنت أكرمت اللئيم تمردا 

وبناء على ذلك فإِنٌ دراسة النص مُلرّمة بالوقوف على حدود تجلياته في 
الثقافة والسياق التاريخي الذي نشا فيهء إضافة إلى ضرورة رصد الإشارات اللسانية 
الدالة على مكامن التجليات. 


ولا يتمسك هذا المقترب المنهجىَ بحقائق النص البنيويّة إلا بما تحقَقَه من 
قدرة على التجاوب مع النض الثقافيّ العام والسياقات التي أنتج فيها. مما يعني أل 
على الحقائق البنيويَّة ألا تتعارض مع مكونات النص المعرفيّة» والمقاصد التي 
یسعی إلى تأسیسها» والساقات التي تشكل في رحمها» فعلی العكس من ذلك 
فن هذه الحقائق تؤدي وظيفة المخاتلة والإبهام» وفي هذه الحالة ينبغى على 
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الدارس استثمار هذه الحقاثق بُغية الكشف عن بنية النص ومكوناته المضمرة”'. 


وينطوي الأمر على خطورة بالغة ناجمة عن السياقات التاريخيّةء والثقافيّة 
التي نتج النض في ظلهاء تلك التي رافقت مسيرته في الثقافة والمعرفة فجعلت 
منه وثيقَةَ تؤكد حقيقة ما» وعندما يتحول النص إلى وثيقة تقرر حقيقَة مطلقة يفقد 
قدرته على إنتاج المعرفة ويُصبح ماده جامدة. وبعبارة أخرى؛ فان منهجيَّة البحث 
تسعى إلى التصدي للجدليّة الناشئة بين النص وبناه المضمرة وسياقاته التداوليَةء 
ومرجعياته التاريخيَة والثقافيّة. وفى هذا المستوى تتحقق فرضية البحث» > وهي 
استخراج الأنظمة السيميائية من نصوص سرديَة عربيَة قديمة اعتماداً على التَمثلات 
Representations‏ المنتخبة. . ويقصد بالمتلات الأفكار التي E‏ العلامات فى 
الو عي الإنساني. فالعلامات» حسب تشارلز سندرس بورس ۵۲8ل" Charles S4‏ 
Peirce‏ « لا تمل مرجعها تمثيلاً كاملا وإنما قحل مكانه عبر علاقات مُتحَشعبة. 
فّمئّلات الأسطورة والسلطة والأنسنة والجنس إنما تحل محل مرجعها الحقيقى 
بوساطة علاقات تفوق المرجع نفسه”'. ۰ 

وقد انتظمث مكونات الأطروحة فى بساط نظري وأريعة فصول وخاتمة. 
وهي على النحو الآتي: 


+ اليساط التظري 


وقد حددنا فه منطلقات الدراسة المنهجة وتوابتها اللسانيةء فعرضنا 


(12) رسالة الصداقة والصديق للتوحيدي» لا تؤسس «سرديات الصداقة وأحرال الصديق» 
و قەحسب » وإنما ر تستبطن e:‏ لسرديات العداوة والأعداء والأعدقاء. والأعدقاء إشارة إلى 
قول ابن سعدان : 
عدو راح في ثوب الصديق شريك في الصبوح وفى العْبُوقٍ 
له وجهان: ظطاهره ابن عم وباطنه ابن زانية صتيق 
برل ظاهرأويسوء سرا كذاك تكون أبناء الطريق 

)13( 


انظر: أمبرتو إيكو» القارىء في الحكاية : التعاضد التأويلي في النصوص الحكائيةء 
ترجمة: أنطوان أبو زيد» المركز الثقافي العربي» بيروت ‏ الدار البيضاءء طاء 1996ء 
ص 32. وانظر: سعيد بنكراد» السيميائيات والتأويل : مدخل لسیمیائیات ش.س. 
بورس» المركز الثقافي العربي» بيروت الدار البيضاء» طاء 2005 ص83 37|. 


42 الأنظمة السيميائية 


الإطار الإجرائيٌ الذي تتحرّك فيه المعالجة إضافة إلى تحرير المفاهيم 
والمصطلحات التي تستند إليها عملية التأويل؛ ذلك أن العديد من المناهح النقديّة 
تستمد أدواتها من اللسانيات لذلك كان هذا البساط ضرورياً لبيان خلفيات 
السيمياثيّات والسرديّات المعرفيّة التي آثرتٌ أن تكونٌ كاشفة عن الحدود الإجماليّة 
والكليّة دون الخوض في التفاصيل التي لا يمكن إنجازها في مثل هذه الدراسة 
علاوة على أن رهان الدراسة يشددٌ على التطبيق النْصَىَء مما يعني أن التطبيق هو 
الذي يتولى عملية إيضاح المفاهيم وآلية عملها. 


+ الفصل الأول: كَمَنّلات الأسطورة 2 السرد العريي القديم 

يتناول هذا الفصل ثلاثة مباحث تختلف فيما بينها فى الموضوعات وتأتلف 
في الآليّات والبنى العميقة. فقد تمت مُعالجة حضور التجليات الأسطورية فى 
المكانء والماءء والرحلة. فالمفاهيم الأسطورية الواردة في نصوص هذه النماذج 
السرديّة تّمنل مشتركاً معرفيًا بينها. فقد وقفبٌُ على مدؤنات سرديّة قديمة يختلط 
فيها الحقيقَىَ بالخيالنَ والأسطوري. وقد وضحت المعالجة المتّبعة هذه الأبعادة من 
خلال وقوفها على الروايات المختلفة التي تصل»ء في بعض الأحيان. إلى التناقض 
والتعارض إضافة إلى ملاحقتها الإشارات الغامضة التي تكملت بإنارة المُعتم 
(الجيول. 


« الفصل الثانى: تَمَثلات السلطة 2 السرد العربي القديم 


استعرضنا في هذا الفصل ملامح السلطة في السرد العربي القديم بالوقوف 
على مفاهيم السلطة وآليات عملها وموقع المثقف في مشروعها من خلال تناول 
ثلاثة خطابات مختلفة هى: خطاب معاوية بن أبي سفيان» وخطاب عمرو بن بحر 
الجاحظ» وخطاب التوحيديء ومعالجتها ضمن إمكاناتها السردية المتنوؤعة» 
والوقوف على معطياتها بالتحليل والنقد» علاوة على متابعة سيرورتها فى الثقافة 
العربية ؛ لإحصر التصورات والبرهنة عليها. ۰ 


+ الفصل الثالث: تَمَثلات الأنسنة 2 السرد العربي القديم 


المقدمة 2 43 
خلال نموذَجَيْن نصّيين الأول: كتابة الهامش سرداً: آفاق الكتابة عند الجاحظ . 
قاربنا فيه خطاب الجاحظ السردي في كتاب البخلاء وبعض تصوراته فى كتاب 
البرصان والعرجان والعميان والحولان إضافة إلى معالجة أحد نصوصه فى كتاب 
الحيوان. والثانى: سيرة الصداقة السردية: الخطاب السردي في رسالة الصداقة 
والصديق للتوحیدی. تناولنا فيه موقف التوحيدي من قضية الصداقة. 


« الفصل الرابع: كَمَنّلدت الجنس 4 السرد العريي القديم 


عرضنا في هذا الفصل خطاب الجنس في السرد العربي القديم» بالوقوف 
على الدوافع المعرفية التي كان الكتاب العرب والمسلمون يصدرون عنها في 
تاليفهم» إضافة إلى تفسير شيوع المدونات الجنسية في الأدب العربي. وعالجت› 
في المستوى التطبيقي» النكتة والحكاية الجنسيْنَيْن في ضوء التطبيقات 
السيميائتة“'. 


أخيرّاء أود أن أشكر الأستاذ د. نهاد الموسى أستاذ اللسانيات والنحو العربىَ 
بكلية الآداب - الجامعة الأردنية» والأستاذ د. عبد الجليل عبد المهدي أستاذ الأدب 
العربنَ بكلية الآداب - الجامعة الأردنيةء والأستاذ د. شكري عزيز الماضى أستاذ 
النقد ونظرية الأدب بكلية الآداب - جامعة آل البيت» والمترجم الباحث الدكتور 
حسن ناظم» لما قذموه من ملاحظات منهجية ومقابسات معرفية كان من شأنها 
دفع هذا الكتاب وتسديد خطاه. كما أشكر الناشر الأستاذ سالم الزريقاني لما بذله 
من اهتمام بالكتاب حيث لم يأل جهدًا في سبيل متابعته والإشراف عليه ضبطًا 


وتشذيا. 


(14) هذا الكتاب»ء في أصله» أطروحة جامعية تَقدّْمتٌ بها لنيل درجة الدكتوراه تخصص : 


تحليل الخطاب في قسم اللغة العربية وآدابها في الجامعة الأردنية. وقد ناقشتها يوم 31/ 
8 ,م» في مجمع اللغة العربية الأردني بعمّان وكانت اللجنة مكونةٌ من الأساتذة: 
الدكتور نهاد الموسى (رئيساً ومشرفا)ء والدكتور شكري عزيز الماضي (عضواً مُناقشا)» 
والدكتور عبد الجليل عبد المهدىي (عضواً مُناقشاً)ء والدكتور ياسين عايش (عضوا 
مُناقشا)» والدكتور حمدي منصور (عضواً مُناقغاً). 


حصريات مجلهة الابتنسامه 
www.Iibtesamnh.com/vb‏ 
منتنديات محله الابتسامه 


www.Ibtesamh.com/vb 


تحرير العنوان 


يتكونٌ عنوان الدراسة من شِمين متماسكين هما: الأنظمة السيميائيّةء والسرد 
العر بي القديم. ويقَصد بالأنظمة السيميائيّة عنا0نصمS؟‏ fه‏ كصعاءر؟S‏ مجموعة 
الإشارات والإحالات والدلالات التي تمنح اللصوص ارتباطاً وثيقاً بالعالم والمرجع 
الثقافي الذي تصدرٌ عنه. فالنصوص تملك إشارات دالة على مرجعها ومکوناتها 
القافية التي تجعلها جزءا من سيرورة التاريخ والوعي الإنسانيين. 


وبالتٌقابل مع هذا التصور فان السيميائيّات ليست مكونات دلالية» وإشارات› 
وإحالات فحسب» وإنما هي منهج نقديٰ من مناهج تحليل الخطاب يعتمد على 
كشف أنظمة النصوص العميقة ورصد تجلياتها النصية المختلفة التي تُحيلٌ على 
وقائع وسيرورات خارجيّة. وخلافاً للسانيات البنيوية فإ المنهج السيميائي لا يكتفي 
بالكشف عن بنى النصوص وثنائياتها الضدَيّة وإنّما يعمل على استخراج الدلالات 
المهمنة وملاحقه حضورها في الثقافة والتاريخ. ویشدد المنهح السيميائي على الية 
التوليد السيميائي ءاومنصه5 التي تتضمّنها التصوص» وهي آلية داخلية تجعل 
النصوص قادرة على الإفصاح عن أنظمتها السيميائيّة وتمنحها القدرة على إنتاج 
الدلالات في سياقها الثقافيَ والتاريخىَ إضافة إلى قابليتها للانفتاح على القراءة 

الت إلره ٠5١.‏ 
والتلقي دمن . 


(15) انظر : سعيد بنكرادء السيميائيات والتأويل : مدخل لسیمیائیات ش.س. بورس؛ ص 67! 
- 195. 
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أمَا السرد العربي القديم فيتضمُنُ المّعارف التي أنتجها الوعي العربي في 
جميع مراحله التاريخية. وبذلك فإِنٌ السرد لا يقتصرٌ على فنون الحكاية» 
والقصص» والأخبار» والنصوص المكتوبة نثراًء فهذه الأشكال هي أنواع تقع في 
حقل السرديات. في حين أن السردء بمعناه الشاملء هو منظومة المفاهيم القافيَة 
التي تتضمنها النصوص بصرف النظر عن جنسها ونوعها. فالسرد موجود في 
الحكاية كما هو موجود في الشعر والأمشال والجكم والسّير وأدب الرحلات 
والتاريخ والملامح الأسطورية المتنوعة. 


اليساط النظري 


«...يجب أن نحصر اهتمامنا فى ميدان اللغة فقط» وأن 
نكٌَخذها قاعدة للحكم على جميمع مظاهر الكلام الأخرى» 


فردينان دي سوسير» دروس قي الألسنية العامة» ص29 
اللسانيات والتقد 


شهد القرن العشرون جراكاً معرفياً هائلاً دار حول النقد والنظريّة الأدبيّة 
أسفر عن الحديث عن اتجاهين كبيرين» الأول: يتمتّل في المناهح الخارجية التي 
تنطلق من مُسلَّماتِ ورؤىّ خارجية مشل: المنهج التاريخي» والاجتماعي» 
والأسطوري. والئفسي» . . . والثاني : المُتمثل في المناهج الداخلية التي تنطلق من 
داخل النص معتمدةء في ذلك على الجانب اللغوي» والمضمون الفني. 

وقد أدت مراجعة المناهج والفلسفات الشاملةء المتحققة بفعل ثورة العلوم 
وصعود النزعة التجريبيّة» إلى انحسار مد المناهج النقديّة السياقيّة التي تعلي من 
شأن الأفكار والتصورات المَبْليةَ ؛ ذلك أنها كانت تفترض تطابقاً بين النص الأدبي» 
وبين المبادئ التي تنطلق منها؛ مما أدى» في الئهايةء إلى الحديث عن تماثل 
بين الواقعة النصيّة» وبين الواقعة النظرية «الأيديولوجياء. 


(1) لا يمكن للباحث ملاحقة هذه المسائل الدقيقة لسببين: الأول: امتدادها واشتباكهاء فهي 
حصيلة قرن من التفكير والنقد. والثاني: أن الإطالة» في التفاصيل»ء لا تخدم موضوع 
الأطروحة التي نحن بصددها. فقط يُمكن الإشارة إلى قضية مهمة: وهي أن هذه = 
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أمّا النظرية اللسانية فمَُدّر لها أن تتطور سريعاً نتيجة ما أحرزته من كفاية 
منهجية» فغدت قوانينها الدقيقة قادرة على مقاربة النص» وتعيين شبكة علاقاته» 
ومفاهيمه الداخلية. ليس هذا فحسب» بل إنها راحت تنشد الشمول» بتأسيسها 
الروابط الفكرية» والنقدية بين المعرفتين : اللغويةء والفلسفية» فأفادت من كشوفات 
العلوم اللإنسانيةء والطبيعية.* 


وتجحت اللسانيات في الكشف عن ثوابت ومادئ› فى النص»› يوي 


واستطاعت. بفعل مُراكمة تطبيقاتها ذات الطابع التجريبي رقکدرلی. أن تجرد 
مفاهيم 6 مثل: الترابطات› والاست دال والحذف› والتقدير»ء والأضافة› 


والتحويل› فضلا عن رکوتها إلى القوانين التركيبيّةء والدلالية. وهدذه المزايا کلها 
جعلت النقد يثق بعلميّة اللسانيّات ورصانة معاييرها فأخذ يستثمرٌ مقولاتها في 


الرصد واتحلا ( 
اللسانيات البنيوية 


يُحدد البنيوي لويس هيمسليف مفهوم اللسانيات البنيوية قائلا: «نقصد 
باللسانيات البنيوية مجموعة الأبحاث القائمة على فرضية مؤداها أنه من المشروع 


-. المسائل النقدية تمثل صلب النظرية الأدبية التي ازدهرت ردا على هيمنة النقد السياقي› 
ونقضاً أطابعه الأيديولوجي. وللرقروف على دراسة حديثة» في هذا الاتجاهء ينظرٌ› 
تمثيلاء : هانس روبيرت ياوس» جمالية التلقي : : من أجل تأويل جديد للنص الأدبي 
ترجمة: رشيد بنحدو» طاء المجلس الأعلى للثقافة (المشروع القومي 
للترجمة)ءالقاهرةء 2004» ص 21 - 81. إذ تعمَب فيها المؤلف النظريات النقدية التي 
سادت في المرن العشرين. 

(2) انظر: عبد السلام المسدي»ء مباحث تأسيسية في اللسانيات» مؤسسة عبد الكريم بن عبد 
الله للنشر والتوزيع» تونس» طا 1997ء ص 20. وللاطلاع على علاقة اللسانيات 
بالعلوم الأخرى» ينظر: فردینان دي سوسير» دروس في الألسنية العامة تعریب : صالح 
القرمادي» ومحمد الشاوش» ومحمد عجينة» الدار العربية للكتاب» ليبيا - تونس» ط|1› 
5 ص 24 - 39. و: رومان ياكبسون» الاتجاهات الأساسية في علم اللغة» ترجمة: 
علي حاكم صالح» وحسن ناظم» المركز الثقافي العربي»ء بيروت - الدار البيضاء» طا 
2 ص 41 - 81. 

See: Raymond Chapman, Linguistics and Literature, Edward Arnold )3( 

(Publishers), London, 1973, p 32. 
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علميًا أن نصف اللسان كأنه بالأساس كيال مستقلْ من الترابطات الداخلية أو بكلمة 
)4( 


وأحدة بنة) 

ويتصف منهح اللسانيات البنيوية بقطيعته مع معطيات فلسفة اللغة التي كانت 
تذهب إلى وجود فَبْلِيَاتِ تتحكم بالظاهرة اللسانية. وعلى العكس من ذلك 
فاللسانيات البنيوية لا تطمئن إلى الجماليات العائمة والعقيمة» كما أنها تقطع مع 
الذاتيْةَ صءاناءءزاسS»‏ وتحذر من السقوط فى ييه الأيديولوجياء والتأملات 
الميتافيزيقية التي ظلت تهيمن على الأنشطة اللسانيّة وممارساتها. 


ول المشروع اللساني الذي تبلورت ملامحه الكلية في محاضرات دي 
سوسير فتحاً شمولياً في نظرية اللغة وما يقع حولها من مدارات» لدرجة يمكن فيها 
عد هذا المشروع من أهم الإنجازات التي تحققت في القرن العشرين. فقد ألقى 
الانفجار المعرفي» الذي تحقق بفضل تطور العلوم التجريبية» بظلاله على كافة 
الحقول المعرفيةء مما أذى إلى إعادة تنظيم الحقول تنظيماً منهجياً. 

هكذا كانت بداية تأسيس المشروع اللساني» التي انطلقت من إعادة 
الاستبصار في اللحظة المنهجية المتمثلة في رصد بنية النظام. وبعبارة أخرى» فقد 
تراجعت المنطلقات التي كانت تنظر إلى العالم بوصفه «خليطا مشوشا من 
التفاصيل؟ء وحلّت محلها منطلقات «النظام» ومقاهيمه. 


لقد استثمر اللسانيون» وبخاصة دي سوسيرء الكشوفات التي قدمتها العلوم 
التطبيقيةء وأصبحت جهودهم علماً أو كادت» فصارت اللسانيات «... في حقل 
لبحوث الإنسائية مركز الاستقطاب بلا منازع» فكل تلك العلوم أصبحت تلنجئ في 
مناهج بحثها وفي تقدير حصياتها العلمية إلى اللسانيات وإلى ما تتيحه من تقديرات 


(4) «اللسانيات البنيوية٠»‏ ضمن: الفلسفة الحديثة: نصوص مختارة» ترجمة: محمد سبيلاء 
وعبد السلام بنعبد العاليء دار الأمانء الرباط» 1991» ص 190. 

(5) انظر: جوناثان كلر» فردينان دوسوسير : تأصيل علم اللغة الحديث وعلم العلامات» ترجمة 
وتقديم : محمود حمدي عبد الغني» مراجعة: محمود فهمي حجازي› المجلس الأعلى 
للثقافة (المشروع القومي للترجمة)ء القاهرةء ط1» 2000» ص15 - ص27. و: ميلكا 
إفيتش» اتجاهات البحث اللساني» ترجمة: سعد مصلوح ووفاء كامل فايزء المجلس 
الأعلى للثقافة (المشروع القومي للترجمة)ء القاهرة» ط1 1996ء ص 99 _ 104. 


50 الأنظمة السيميائية 


علمية وطرائق في الاستخلاص. .. ولمَّا كان للسانيات فضل السبق في هذا 
المخاض الثقافي والفكري والمعرفي الواسع فقد غدت جسرأً أمام بقية العلوم 
الإنسانية يعتليه الجميع بقصد اكتساب الأقصى من الموضوعية والصرامة». 

وعلى الرغم من التحولات المتسارعة التي يشهدها البحث اللساني إلا أنه 
يظل محتاجاء وبكيفية أبدية» إلى إعادة التاسيس» أي أن الدرس اللساني مُطالب 
بالعمل على تتميم قوانينه واستعارة أدواته من كافة الحقول المعرفية”. 

اللسانيات البنيوية والموضوعية العلمية 

كان سعي اللسانيات البنيوية منصبًا على مقاربة اللغة فى ذاتها ولذاتهاء الاأمر 
الذي أذى بدُعاتها إلى عزل اللغة عن السياقات الى تنتمى إليها ظا أن هذه 
السياقات سوف تؤدي إلى عرقلة الشغل اللساني وتعطيل المسعى العلمي الذي 
تقوم عليه المبادئ البنيوية» إضافة إلى موقف البنيويين المُعلن من الأيديولوجيا؛ 
فقد ارتأوا أن الوعي اللساني» عبر مسيرته الطويلةء كان يعانى من استلاب مطلق 
للأيديولوجيات السائدة مما أدى إلى سقوط الممارسات اللغوية في فخ الحقول 
والمعارف التي ذهبت لإثبات قوانينها مُتذرّعة باللغة» وهكذا كانت اللغة وسيلة 
برهنة على المعطى الأيديولوجي. 

وسوف تأخذ اللسانيات مدىّ آخر مختلفاً عن الأنظمة الأولى» ويتعين 
السؤال مع دي سوسير الذي مضى يتساءل عن إمكانية دراسة اللغة دراسة سرمدية»› 
بمعنى هل يمكن إيجادٌ قوانين» في اللغة» قارةٍ وثابتة مثل قوانين الفيزياء 
والرياضيات؟ 

يجيب سوسير قائلا بإمكانية التوصّل إلى هذه النتيجة مع أنها مطلب عسير 
وشاق. فإذا كان الصوت يمل أحد تجليات قوانين اللغة الكلية» ومظهراً من 
مظاهر تعاليها الثابت فإنه يصعب الحديث عن استقرار الصوت واستقلاله في الزمان 


(6) عبد السلام المسدي» «منهج اللسانيات والبدائل المعرفية؛» المجلة العربية للعلوم 
الإنسانية ع83٠‏ تصدر عن مجلس النشر العلمي - جامعة الكويت» السنة الواحدة 
والعشرين» صيف 2003 » ص 18. 

(7) انظر: رومان ياكبسون» الاتجاهات الأساسية في علم اللغةء ص 71. 
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والمکان» «فكل تغير صوتي مهما کان امتداده مقيِدٌ بزمان وبمکان معلومین ولا 
يمكن لأي منهما أن يحدتٌ في جميع الأزمنة وفي جميع الأمكنةى“. 


ويشدد سوسير على أن قواعد اللغة وقوانينها تظل مبادئ عامة لا تصمد أمام 
فتح الدائرة على الدوائر الأخرىء ويكشف هذا التصور عن إدراك دقيق لطبيعة 
مستويات اللغة» وضرورة التمييز بين هذه المستويات» فالمستوى الڏي تتيحه نه 
اللغة يختلف عن المستوى الذى تقدمه وظيفة اللغة. 


إذنء فالنقد يستثمر مبادئ اللسانيات لأنها معدَة إعداداً علميا جيدأً»ء من جهة 
ولأنها تتيح له التحقق من دقة التحليل والبرهنة عليه من جهة أخرى. بيد أن هناك 
نقطة يختلفان فيها؛ وتحديداً الغاية التي يسعى كل منهما لإحرازها؛ فاللسانيات 
کانت» في مراحلها المبكرة» تكتفي بالكشف عن مدلول ا 9 مستعينة في 
ذلك بقوانين الجملة والدلالة والتركيب» في حين يتطلع النقد إلى تفسير معاني 
النص ودلالته تبعاً لقواعده اللسانية. وذلك بهدف الكشف عن الأدبية المجرّدة تلك 
التي تصنع فرادة النص وتحققي'. 


إن التشديد على الأدبيّة يعني التركيز على أهم عنصر من عناصر التواصل 
الكلامي» وهو الرسالة اللغوية» وصرف النظر عن عناصر التواصل الكلامي 
الأخرى؛ فالرسالة اللخوية هي الرقعة التي تتموضع فيها الأدبيّة «. .. من حيث هي 


(8) دروس في الألسنية العامة» مرجع سابق» ص 147. 

(9) ليونارد جاكسون» بؤس البنيوية : الأدب والنظرية البنيويةء ترجمة ثائر ديب» منشورات 
وزارة الثقافة السورية» دمشق» طا 1 ص 68. 

(10) انظر: کارلوني وفيللوء النقد الأدبيء› ترجمه : کیتي سالم» منشورات عویدات»› بیروت› 
ط۰2 4 ص 117. 

)11( انظر: تزفيتان تودورف» الشعريةء ترجمة: شكري المبخوت ورجاء بن سلامة» دار 
توبقال للنشرء الدار البيضاءء ط2ء 1990ء ص23. ولا بد من الإشارة إلى أن اللساني 
بوريس أيخنباوم هو أول من استخدم هذا التصور فقال: إن ما يهم الشكلانية هو فهم 
الوظيفة الأدبية. انظر: «نظرية المنهج الشكلي»» ضمن: نصوص الشكلاتيين الروس› 
ترجمة : إبراهيم الخطيب» الشركة المغربية للناشرين المتحدين ومؤسسة الأبحاث العربيةء 
بيروت» ط1ء 1982ء ص 46. و:صلاح فضل» نظرية البنائية في النقد الأدبي» مكتبة 
الأنجلو المصريةء القاهرة» ط1ء 1987ء ص 259. 
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نظام متكامل تتحد فيه العناصر المكونة للخطاب وذلك بناءَ على علاقات ثابتة 
ومتبادلة بین هله العناص)”'. 
وبما أن اللسانيات تختص بدراسة النص بوصفه بنية لغوية دون العوامل 
والعناصر الواقعة خارجه فقد اطمأنُ النقد لمسلماتها الساعية للكشف عن وظيفة 
النص الجمالية (أو الأدبيّة) التي تمثل مركز التواصل الكلاميّء كما ورد في مخطط 
رومان ياكبسون الشهير. 
و نططا دا (13) 


التو اصل الكلامي 


lo | ا1آ‎ | | 


لرل الُرسّل إليه الرسالة السياق نظام الرموز 


14 | 


lL | | 


الوظيفة التعبيرية الوظيفة النداثية الوظيفة الجمالية وظيفة إقامة الاتصال وظيفة 
ما وراء اللغة 
الوظيفة المرجعية 


(12) ببسام بركة» «المنهجيات اللسانية في تحليل الخطاب الأدبي». مجلة الفكر العربن : مجلة 
الإنماء العربي للعلوم الإنسانية» تنصدر عن معهد الإنماء العربي» بيروت. 1997ء 
ص 224. 

(13) استعنت» في رسم هذا المخطط. ب: بيار غيروء السيمياه» ترجمة: أنطوان أبو ربد 
منشورات عويدات» بيروت طا1ء 1984» ص9 13. و: بسام بركةء المنهجہات اللسانية 
في تحليل الخطاب الأدبي» ص226. والناظر» في هذه المصطلحات. بقع على تداخل 
عجيب يرتد إلى خلافات في الترجمةء فأنطوان أبو زيد بُطلق على الوظبفة الأدبية اسم 
«الوظيفة الجمالية؛ أو "الوظيفة الشعرية؛. في حين أن الشعرية مصطلح فضفاض فهو 
حبناء منهح لساني يسعى لمقاربة الأدبء وهو حیناً آخر› قوائين الأدب. انظر: حسن 
ناظم» مفاهيم الشعرية: دراسة مقارنة في الأصول والمنهج والمفاهيم؛ المركز الثقافي 
العربي› بيروت _ الدار البيضاء› طا» 1994ء ص 34» ص 66. 
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لقد منحت خصوبة اللسانيّات البنيويةٌ النقدَ القدرة على مقاربة الرسالة اللغوية 
وكشف نظامها الدلالى على اعتبار أن الرسالة بنية لغوية مستقلةٌ عن الذات وتمتلك 
قوانين داخلية تنظم سيرورة دلالاتها بصرف النظر عما يحيط بها من علاقارت*'؛ 
«.. .ذلك أن اللغة نظام من القيم المحض التي لا يحدد حقيقتها شيءَ باستثناء 
الوضع الذي تكون عليه عناصر ذلك النظام في زمن معين»'. 

ویری دي سوسير أن ربط اللغة بالتاريخ يحجب رؤية اللغة علميًا؛ لأن اللغة 
ستبدو خليطاً مشوشاً من الحقائق لذلك فقد اقترح أن تتم دراسة اللغة وفق 
معطياتها الآنيّة (التزامنيّة أو التواقتيّة) ٥۸1٥1۲٥"ر؟‏ بدلا من دراستها وفق معطياتها 
الزمانية (التعاقبيّة أوالتطورية) ءا« ٥١1ء21‏ وخلص إلى أن مهمة اللساني تنصرف 
إلى دراسة اللغة بوصفها بنية منفصلة عن إطارها التطوري. فالنظر اللساني ينحصر 
في النظام الثابت. آما أبعاد اللغة الأخرى فتدرس ضمن حقول معرفية ذات برامج 
O‏ 


وبناة على ذلك فن اكتشاف علاقات النص التزامنيّة هو الفعل الذي ينبغي 
إنجازه في سبيل كشف الوظيفة الادبيّة التي تظل لصيقة في النص رغم سيرورة 
الزمن. وهذه العملبّة لا تتحقّى إلا بالقبض على ثوابت النص البنيوية المتجسدة في 
السلسلة التزامنيّةء يقول ميشيل فوكو: «ليس الخط التطؤري للغة الأثر هو الذي 
بجب أن بوجهنا بل تزامن الأئر لغوبًا مع ذانه”". ولا يعني هذا أننا نتجاهل أنُ 


(14) ابطر: مواد زكرياء الجحفور الفلسفية للبنائيةء حوليات كلية الآداب (جامعة الكويت)› 
0 ص 50. 

.128 فرديان دې سوسيرء دروس في الألسنية العامة» ص‎ )1١( 

(16) انظر: دروس في الألسنية العامة » ص 129. و: جان بياجيه» البنيوية» ترجمة: عارف 
منیمنه ونشیر آوبري» منشورات عویدات» ط4 بیروت - باریس › 1984 . ص 63 - 67. 
و: زکريا إبراهيم › مشكلة البنية» مكتبة مصرء د.ط› 1990» ص 46 - 49. وتجدر 
الإشارة إلى أن هذا التصور بات قاصراً ضمن التطور الهائل الذي أحرزته اللسانيات في 
اللصف الثاني من القرن العشرين. وقد كان دي سوسير قد تنبأً بذلك» عندما تحدث عن 
«اللغویات الداخلیة؛ !٣)٥۲٣٩‏ و اللغریات الخارجے؟ Ex)"‏ . 

(17) الأثرء عند فوكوء كل ما خلُفته البشرية من ممارسات وآنظمة في مختلف الميادين. 
فالأئر هو الوثيقة الشاهدة على ممارسة ما. أما رولان بارت فيفرّق بين الأثر والنص في 
سبع مسائل» آبرزها أن النض حقل منهجي تتولد فيه الدوالً عضوياً في حين أن = 
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الأثر قد ظهر في فترة معينة وفي ثقافة معينة وعند أفراد معينين. لكنْ» حتى نحدد 
كيف يعمل الأثرء لا بد أن نقبل أنه دائم التزامن في علاقته مع ذاته“'. 

لقد وصلت برامج اللسانيّات» بمرور الزمان» إلى حالة تشع واكتمال؛ بفعل 
انغلاقها على النماذج اللغويّة وإقصائها الوظائف اللسانيّة التي لا تقع في صميم 
مجالهاء وإغفالها شبكة العلاقات الممتدة خارج البنية اللغويَةء الأمر الذي دعاهاء 
في النهاية» إلى مراجعة طموحها الشمولي «هاءهاناهاه» والانفتاح على العلوم 
الإنسانية بغية منح العمل اللساني مدی جدیںا'. 


السيميائيات 


المصطلح والمفهوم 

یطلی على السيميائيات السيميولوجيا رإعهاهزصمS.‏ والسيميوطيقَا Semiotics‏ . 
وهما مقابلان لمصطلح واحد هو علم السيمياء. لكن الفارق بينهما يرتبط بوظائف 
الدلالات» فيرى دي سوسير» وهو صاحب الاتجاه الأولء ومن معه من أتباع 
المدرسة الأوروبيةء أن الوظيفة الاجتماعية هي جوهر الدلالات التي تراهن 


السيميولوجيا عليها. في حين يرى الأمريكي تشارلز سندرس بورس» الذي كتب 
فى فترة دي سوسير الزمنيّة نفسهاء أن وظيفة الدلالات المنطقية هي النقطة التي 
تسعى السيميوطيقيا إلى رصدها. 


الأثر ينحصر فى المدلول. انظر: رولان بارت» درس السيميولوجياء ترجمة: عبد السلام 
بنعبد العالى»ء دار توبقال للنشرء الدار البيضاءء ط2 1986ء ص 59 - 67. 

(18) «البنيوية والتحليل الأدبي؟ء ترجمة: محمد الخماسي» مجلة العرب والفكر العالمي: 
مجلة النصوص الفكرية والإبداعية والنقديةء ع|» تصدر عن مركز الإنماء القومي› 
بیروت› 1998ء ص 19. 

(19) انظر: عبد السلام المسدي»ء في آليات النقد الأدبي» دار الجنوب» تونس»ء طا 1994ء 
ص 21. 

(20) انظر: بيار غيروء السيمياء» ص6 - 7. و: ميجان الرويلي وسعد البازعي› دليل الناقد 
الأدبى» المركز الثقافى العربى» بيروت - الدار البيضاء» ط3 2002» ص 177. و: معجب 
الزهراني» «في المقاربة السيميائية»» مجلة علامات في النقدء يصدرها النادي الأدبي الثقافي 
بجدة»› ج2› م1« 1؛, ص 146 - 147. و: بشير تاوريرت. «السيميائية في الخطاب 
النقدي المعاصرا› محلة علامات في النقد › ج۰4 م 14. 4,,)» ص 193 _ 198. 
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أمًا الثقافة العربية فانحازت إلى استخدام مصطلح السيمياء؛ لوجود 
المصطلح ضمن ممارسات العرب القدامى وفضاء معارفهم» إذُ كان لهم جهود 
مهمة في هذه المواضيع» وقد كان علم السيمياء» في بدايته» يمل طموح الإنسان 
في اكتشاف إكسير الحياة من خلال إضافة العناصر الكيميائية إلى الذهب. لكنْ هذه 
المحاولات التي شهدتها المنطقة العربية وتحديداً في بلاد الرافدين وأرض النيل› 
في القرنين الخامس والسادس الهجريين» باءت بالفشل الذريع. ثم تحول المشروع 
إلى تحويل المعادن الرخيصة إلى ذهب وقد سجل المشروع نتائج إيجابية لكنْ 
السلطات الدينية ضاقت ذرعاً بالسيميائيّين؛ نظراً لأفكارهم التي تتعارض مع 
المُسلمات الدينيّة الأمر الذي أدى إلى ملاحقتهم وسجنهم وقتلهم وتعقّب فلولهم. 
مما أدى إلى انتقال المشروع من الشرق إلى الغرب الأوروبى'*. 


ويتمتع مصطلح السيمياءء في الثقافة العربية الإسلامية» بذاكرة دلالية 
خصبة» فقد خلفت هذه الثقافة أفكاراً سيميائيّة مهمة من الممكن تنظيمها 
وترتيبها وإعدادها؛ لتصبح مكوّنا رئيسيًا في النظرية السيميائيّة المعاصرة. أما مادة 
هذه الأفكار فمتورّعة في جهود البلاغيين» والفقهاء» وعلماء الكلام» والمتصوفة» 
ومفسري الأحلام» والفلاسفةء والأدباء. 


أا السيميائيّات المعاصرة فقد تطوؤرت ضمن دراسات علم اللغةء إذ أشار 


(21) انظر: کاتي کوب وهارولد جولد وایت» إبداعات النار: تاریخ الكيمياء المثير من 
السيمياء إلى العصر الذري› ترجمة: فتح الله الشيخ› مراجعه شوفي جلال» سلسلة 
عالم المعرفة (266) يصدرها المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب ٠‏ الكويت» 2001ء 
ص 65 ۔ 93. 

)22( 


يرى الباحث حنون مبارك أن أصل لفظ «السيمياء» عبري معناه اسم الله. وأن العرب 
استقدموا هذا المصطلح وقاموا بتبيثته يصب علماً «يعنى بإحداث مثالات خيالية لا وجود 
لها في الحس). انظر: تقديم كتاب: مارسيلو داسكال» الاتجاهات السيميولوجية 
المعاصرة» ترجمة: حميد لحمداني وآخرينء تقديم: حنون مباركء إفريقيا الشرق» الدار 
البيضاء» ط1ء 1987ء ص4. وقد استخدم عباس محمود العقاد المصطلح في بحثه 
الموسوم ب: «السيمية (علم الدلالة أو المعاني)»» مجلة مجمع اللغة العربيةء ج9› 
القاهرة» ٠1957‏ ص 14. 

(23) انظر: حنون مبارك. «فى السيميائيات العربية : قراءة فى نصوص قديمة (القسم الأول)»ء 
محلة دراسات أدبية ولسائيةء ع 5ء فاس»› 1986 › ص 92 95. 
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فردینان دي سوسیر إلى مصطلح السيميولوجيا yعoاSemio‏ عندما تنأ ایی علم 
#يدرس حياة الدلائل فيي صلب الحياة الاجتماعية» هو علم الدلالات (أو 
العلامات. أو الدلائل) الذي يتیح معرفة مكونات الدلالات والقوانين التي نَسيرها. 
يقول دي سوسير: «ولمًا كان هذا العلم غير موجود بعد فإِنه لا يُمكن أن نتنباً بما 
سیکون. ولکن يحق له أن يوجد. ومكانه محدد سلفأً. وليست الألسنية سوى قسم 
من هذا العلم العام. والقوانين التي سيكشف عنها علم الدلائل سيكون تطبيقها على 
الألسنية ممكنا. وستجدٌ الألسنية نفسها مُلْحَقَةٌ بميدان محدد المعالم مضبوط ضمن 
مجموع الظواهر البشريةه”. 


بيد أن هذا التصور لم يحظ بالتحقق وعلى العكس من ذلك» فقد قام رولان 
بارت بقلبه وأعلنء في الدرس الذي قدمه في الكوليج دي فرانس عام (1977م)ء 
تقويض اللسانيّات البنيوية نظراً لسقوطها في الصياغة الصوريّةء ولأنها أخذت 
بالابتعاد عن ميدانها الأصلي. ولهذه الأسباب وبفعل تضخم اللسانيات أعاد بارت 
قلب معادلة دي سوسير وجعل السيميولوجيا أحد اتجاهات اللسانيات. 

وقد أدى هذا الاتقلاب إلى دفع عجلة اللسانات التي أخذت تدرك قصور 
برامجها ومحدداتها القائمة على البنية والتراكيب اللغوية» فراحت تبحث عن مخرح 
منطقي لكشف المعنى وتعيينه» فلم يكن في حيازتها إلا الدلالة ثنظمٌ سيرورتها 
وتقئّن أداءهاء فهي طريق العبور إلى المعنى مما جعل البحث الدلالي محور 
الجهود اللسانيّة وجوهر النقد الأدبنَ الذي لا يمكن بدونه البرهنة على أي معطى 
أو معنى. لكل طبيعة الدلالة العامة وامتدادها الشامل جعلها موطئا للعلوم كافة. 
وقد راحت هذه العلوم تحاول احتكارها والذود عنها والوصاية عليها“. 

ولأنُ موضوع الدلالة جوهر الوعي الإنسانيَ أخذت العلوم تبحث في قوانينها 
لتعديل موقع الدلالة فيها فكان ميلاد علم الأجناس البشرية «الأنثربولوجيا؛ الذي 
ولد عن تزاوج علمين سابقين هما: علم الاجتماع والتاريخ. وقوام هذا العلم حسم 
الجدل القائم بين المرجع التاريخيَ والمرجع الاجتماعيَ لِيُحسم الجدل لصالح 


(24) دروس فى الألسنية العامة» ص 37. 


(26) انظر : عند السلام المسدى. في آليات النقد الأدبي» ص 20. 
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الإنسان بوصفه الكائن الأرضي الوحيد القادر على إنتاج الرموز والصراع عليها. 
وبذلك فدرٌ للدرس اللساني والنقدي ولوج مختبر الرموز الإنسانية وأصبح الدرس 
اللساني يُعنى بكشف الرموز ودلالاتها بعد أن استخرج أنظمة تراكيبي”*. 


وتنحصر غاية السيميائيّات في تأويل اللغة وأنظمة العلامات الأخرى غير 
اللفظية**» بالتركيز على وحدات الخطاب الدالة الكبرى”” وسعيها إلى إدراك 
مكرّناته الجوهرية وتحييد الاختلاف والمُضمر”. ومن أجل هذه الغاية تطلعت 
السيميائيات إلى إحراز صلات منهجية مع العلوم الأخرى مثل: الرياضيّات. 
والمنطق» وعلمَى النفس والاجتماع دون أن تُفقدها هذه الصلات غايتها وطموحها. 
وبالتقابل مع ذلك» فلا يُعيى السيميائيّات تبعيّتها الإبستمولوجية للسانيّات فهي 
تسعى لأ تُصبح علماً ينقد العلوم التي تتصل بها. مما يعني أنْها «طريق بحثيّ 
مفتوح»› ونقدٌ دائم #ُحيلٌ على ذاته. أي آنها تقوم بنقدِ ذاتي. وكونها نظريةٌ ذاتهاء 
فإنها النمط الفكري القادر على التَكَيْفِ مع نفسه (التأمّل في ذاته) دون أن تتحوؤّل 
إلى مذهب٠.‏ 


وتتخذ السيميائيات لنفسها موقعاً بينيّاء فهي تقع في «منطقة الحدود المضطرية 
بين الإنسانيات والعلوم الاجتماعية» حيث غالبا ما يعتقدٌ علماء الإنسانيات آنها 
صارمة جداء في حين يرى علماء الاجتماعيّات أنها تعوزها الصرامة العلمية 
الكاذة»”. 


(27) يقول عبد السلام المسدي: «وبين اللسانيات التي تنبش في مكؤنات المعنى اللغوي 
والأنشروبولوجيا التي تحفِرٌ تحت قواعد الرمز العلامي انبثقت السيميائية مزيجا مُتناسعاً لا 
يفا يستقى منه حتى ليكاد عند البعض يتماهى وإياه». عبد السلام المسديء في آليات 
النقد الأدبي»› ص [2. 

(28) انظر: رومان ياكبسون. الاتجاهات الأساسية في علم اللغةء ص 48. 

(29) انظر: جوليا كريستيفاء «السيميائية: علم نقدي و/أو نقد العلم٠»‏ ترجمة: جورج آبي 
صالح› مجلة العرب والفكر العالمي : محلة النصوص الفكرية والإبداعية والنقديةء ع2 
تصدر عن مركز الإنماء القرمى» بيروت»› 1988ء ص26. 

(30) انظر :يبار غيروء السيمياء» ص!1. 

(31) انظر: جوليا كريستيفاء «السيميائية : علم نقدي و/أو نقد العلم»» ص 27 

(32) روبرت شولز: السيمياء والتأويل» ترجمة: سعيد الغانمي» المؤسسة العربية للدراسات 
والنشر» بیروت»› طا» 1994ء ص 4|. 
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وتهتم السيميائيّات بجميع مظاهر الفعل الإنساني» فهي «أداة لقراءة كل 
مظاهر السلوك الإنساني بدءاً من الانفعالات البسيطة ومروراً بالطقوس الاجتماعية 
وانتهاءَ بالأنساق الأيديولوجية الكبرى»”. وتهدف السيميائيات إلى تحليل الظواهر 
والنصوص تحليلا علميًا دقيقاً استناداً إلى الروابط الناشئة بين الدلالات للتوصّل 
إلى مستوى تجريديّ يتيحٌ تصنيف محدداتها البنيوية التي تمكن من كشف الأبنية 
العمىقة التي تنطو ى 2 


#وحيث إن السيمياء هي دراسة الشفرات والأوساط فلا بد لها أن تهتهُ 
بالأيديولوجيةء› وبالبنى الاجتماعية - الاقتصاديةء» وبالتحليل النفسى» وبالشعرية› 
و بنظر ته الخطاب:). 


وتقوم الدراسة السيميائيّة على افتراض شبكة أنساق متداخلة تتيح وضع 
الطواهر والنصوص ضمنهاء بمعنى أنّها لا تفصل الظواهر والنصوص عن سياقات 
التلقي والثقافة» وعلى العكس من ذلك فهي تربطها بسياقاتها حتى تتمكن من 
رصد بنية الدلالات الكاملة تمهيداً إلى تحليلها وكشف قوانينها وصولاً إلى 
«استخلاص العلاقات التي تربط هذه العناصر بعضها ببعض أي إلى معرفة النظام 
الكامن وراء النص الأدبى». 


ومن هنا يمكن فهم التشديد على سياق النصوص الثقافي الذي تتوخاه 
السيميائيّات» إذٌ تعده قناة اتصال مهمة في فهم النصوص وإدراك مفاهيمها 


ومرجعياتها'”. ويقع مفهوم النظام موقعاً مركزيًا في الدراسات السيميائية » إذ يُمنْلْ 


(33) سعيد بنكراد» السيميائيات: مفاهيمها وتطبيقاتهاء منشورات الزمن» الدار البيضاءء طا1ء 
02 ص 16. 

(34) انظر: سيزا قاسم» «السيميوطيقا: حول بعض المفاهيم والأبعاد» ضمن: مدخل إلى 
السيميوطيةا: آنظمة العلامات في اللغة والأدب والثقافة » دار إلياس العصريةء القاهرةء 
ط 1ء 1986. ص 17. 

(35) روبرت شولز: السيمياء والتأويل» ص 15. 

(36) سيزا قاسم» «السيميوطيقا: حول بعض المفاهيم والأبعاده» ص 18. 

(37) روبرت شولز: السيمياء والتأويل»ء ص 68 - 69. وانظر: عيد بلبع» «التداولية: البعد 
الثالث في سيميوطيقيا موريس»ء فصول: مجلة النقد الأدبي» ع66٠‏ تصدرها الهيئة 
المصرية العامة للكتاب القاهرةء 2005ء ص 36 - 45. 
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«هذا المفهوم الإطار الشكليّ والنظري الذي يُمكن من خلاله وصف العلاقات التي 
تربط بين العلامات المفردة وتركيباتها»“. 


موضوع السيميائيات واتجاهاتها 


وموضوع السيميائيّات الأول هو المعنى وأشكال وجوده» وفي هذه النقطة 
تحديداً تظهر اتجاهات السيميائيّات المختلفة» فهناك الاتجاه المنطقي الذي يرى 
أصحابه أن المعنى خاضع للمبادئ المنطقية بالدرجة الأولى؛ ليس هذا فحسب بل 
إه يرى أن السيميائيّة أحد العلوم الأساسيّة» وأنها تشكل أحد أصول المنطق» وعلم 
النفس» وعلم الاجتماع» ذلك أن ردود أفعال الإنسان واستجاباته النفسية وأنشطته 
الاجتماعية هي محض دلالات تنطوي على معان ومقاصد وأبعاد ثقافة. 


وهناك الاتجاه التواصلي الذي بشدد على وظائف العلامة التواصلية التي تربط 
بين المفهوم وصورته السمعيَّة المتحققة من خلال الصوت إضافة إلى تأكيده حقيقة 
العلامة الاجتماعية التي تخضع لأنظمة الممارسات الاجتماعية عبر جراك مستمر 
ومتبادلٍ» فالمجتمعات تقوم بتحوير مفاهيمها وعلاماتها اعتماداً على فاعليّتها 
وفدرتها على إضماء المنافع والمكاسب. کما تقوم العلامات بعمرض محدداتها على 
الأفراد والجماعات فيصبح جميع الأفراد مُلزمين بالإذعان لها. أما تبدلها وتغيرها 
فمنوط بقوى السلطة المختلفة التي قد تكون سياسيّةء أو اجتماعيّةء أو دينيّةء أو 
اقتصاد 3ة( , 


(38) نفسه» ص 36. 

(39) انظر: تشارلز سوندرس بورس» «تصنيف العلامات؟» ضمن: مدخل إلى السيميوطيقا: 
آنظمة العلامات في اللغة والأدب والثقافةء ص 137 - 138. و: دافيد سافانء «الأصول 
السيميائية فى فكر تشارلز بورس» ترجمة: عبد الملك مرتاض» مجلة علامات فى النقدء 
ج4 م1» يصدرها النادي الأدبي الثقافي بجدةء 1992» ص 140 - 141. وللوقوف على 
ااختلافات والائتلافات بين سيميائية بورس وسوسيرء انظر: جيرار دولو دال 
السيميائيات أو نظرية العلاماتء ترجمة: عبد الرحمن بو علي دار حوارء اللاذقية؛ 
ط1 2004ء 41 - 71. ۰ 

(40) انظر: 29 30. و: حنون مبارك» دروس فى السيميائيات دار توبقال للنشرء الدار 
البيضاءء طاء 1987ء ص 72 - 73. و: عادل فاخوري: تيارات في السيمياءء دار 
الطليعةء بيروت طا 1990ء 81 - 83. 


60 الآنظمة السيمياثية 


أما السيمياثيّات الثقافيّة فقد نشأت من خلال إسهامات جماعة موسكو التي 
وسعت من دائرة منتجي العلامات فرأت أن جمیع مظاهر الكون ومخلوقاته 
ومنتجات الإنسان تحفل بالعلامات والرموز الدَالَة التي تندرج وفق أنظمة كلية 
متعددة ومتقارية قادرة على توحيد الظواهر الإأنسانية المتنوعة والمختلفة. ففعل 
الثقافة هو مولَدٌ الأنظمة السيميائبة» والثقافة «... ليست مجموع نصوص ثابتة 
ولكنها أيضاً مجموع الوظائف التى تؤديها هذه النصوص فى الحياة الاجتماعيةء هذا 
من ناحية ومن ناحية آخرى ليست الثقافة مجموع النصوص الموجودة بالفعل 
ولكلها الآليّة التي تُمكنْ من توليد هذه النصوص وغيرها من النصوص 
j‏ ۶ ا42 


والتداخل بين السيميائيّات وحقول الثقافة يشمل القوانين التي تنظمٌ تداول 
الدلاالات. فالسنن الثقافية هي الكفيلة بتوجيه عملية التلقى والتأويل. ليس هذا 
فحسب» بل إن هناك تماهياً بين حدودهما فقد ربط الناقد الإيطالي أمبرتو إيكو 
بين الوحدة السيميائية Semiotic Unit‏ والوحدة الثقافية ہنا a1إں)اCu‏ التي يمکن 
أن تُحقق استقلالاً نسبيًا ييح إدراكها من خلال سياقها الثقافيّ» وقد تكون هذه 
الوحدة مكاناء أو رغبةء أو شعورأًء أو ...» شريطة أن تكون ضمن نظام 
متکاما (“. 


واعتماد السيميائيّات على بعد الدلالة (أو العلامة) التداولي جعلها تقترب من 
التأويل فأصبح علم التأويل الدلاليّ علماً يدرس النصوص استنادا إلى دلالات 
النص وفضاء التلقي الذي یشرع النص على التلق ”“. «فالتأو يل الدلالي ناتج عن 
العملية التي بفضلها يمنح القارئ التجلي الخطي دلالة النص)». لكنْ الدلالة هي أحد 
العناصر السيميائيّة التي يتحقَّق عبرها المعنى › آي أن هناك طرقا أخرى لتحقق 


(41) سيزا قاسم «السيميوطيقا: حول بعض المفاهيم والاأبعاده» ص ٠42‏ 18.وانظر: حنون 
مبارك» دروس في السيميائيات» ص 86 91. 
Sec: Umberto Eco, 4A Theory of Semiotics, Indiana University Press, (42)‏ 
Bloomington, 1979, P 49 - 58.‏ 
(43) انظر: آرت فان زويست» «التأويل والعلاماتية» ضمن: العلامانية وعلم النص» ترجمة: 
منذر عياشي› المركز الثقافي العربي› بيروت ‏ الدار البيضاء» طاء 2004ء ص 45. 
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المعنى مثل: القصد أو التراكيب» لكنُ ما يميّز التأويل الدلالي اعتداذه بالفاعلية 
الإنسانية الخلقة القادرة على إنتاج الفهم والدلالة““. بيد أن السيميائيات لا تكتفي 
بهذه الخطوة بل تعدها مرحلة أولى للوصول إلى الأحكام النقديّة» بمعنى أن ما 
يدمه التأويل الدلالنَ من دلالات يُمتّل مادة أولية لمستوى تأويليّ آخر هو التأويل 
السيميائيّ أو النقديّ. «أما التأويل النقدي أو السيميوطيقي فهو ذلك الذي تفسَر 
بوساطته الأسباب البنيوية التي تجعل النص قادرا | على إنتاج هذا التأويل الدلالي أو 
ذاك. فكل النصوص يمكن أن توول دلاليًا أو نقديّاء غير أن بعضها فقط (وعموماً 
النصوص التي تضطلع بوظيفة جمالية) هو الذي يسمح بالتدافع بين هذين النوعين 
من التأويل»“. 


السرديات 


لا یزال مصطدح ائلسرديlت Narratology‏ يعاني من عدم الاستقرار شأنه شأنْ 
بقية المصطلحات المعاصرة التي تفتقر إلى تحديد مفاهيمي دقيق؛ لأنها لا تزال 
في طور التشكل والتبلور مما يدل على أن هذا العلم في تحوْل مستمر. 


وتطور السرديات هو سليل التفكير اللسانيّ المعاصرء الذي أذى إلى ميلاد 
تخصصات داخل المشروع اللساني مثل : اللسانتات الشعرية والإعلامية والسردية 
والحاسوبيّة والسياسيّة. وأصبحت اللسانيّات السردية علماً يبحت في تجريد القوانين 
المميزة لحقل السرديات» واختلفت مذاهب الدارسين في سبك المصطلح الدال 
على العلم الذي يتناول السرد وترجمته» فذهب بعضهم إلى اقتراح مصطلح 


(44) انظر: جان كلود جيروء «السيميائية : نظرية لتحليل الخطاب؛. ضمن السيميائية : أصولها 
وقواعدهاء ترجمة: رشيد بن مالك مراجعة وتقديم : عز الدين المناصرة» منشورات 
الاختلاف› الجزائر› ط1 2 ص 105 ۔ 110. 

(45) أمبرتو إيكوء «ملاحظات حورل سيميائيات التلقي»» ترجمة: محمد العماريء مجلة 
علاہات › ع0 مکناس المغرب» 198 , ص33. وانظر : أحمد يوسف»› السيميائيات 
الواصفة : المنطق السيميائي وجبر العلامات. المركز الثقافي العربي والدار العربية للعلوم 
ومنشورات الاختلاف. بيروت _ الدار البيضاء ‏ الجزائر› ط | 2005 ص 116 1/9. 
و: جاك جينيناسيكاء «السيميائبة» مجلة نوافذه ع13 يصدرها النادي الثقافي الاأدبي 
بجدة» 2000 ص 58 - 62. 
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اسرد Narratology‏ مسوٌغاً اقتراحه پان «. . .المصدر الصناعى» فى العربية» يدل 

حقيقة الشيء وما يحيط به من الهيئات والأحوال» کما انه ينطوي على 
خاصية التسمية والوصف ف و «(السردية» بوصفها ا تحیل على محمرعة 
الصفات المتعلقة بالسرد. والأحوال الخاصة به› والتجليات التى تحكون عليها 
مقو لات .٩(»‏ 


في حین يقترح أحد الباحثين مصطلح علم السرد yعه‌اها2۲۲a"»‏ وهو ما 
نظريّ يمیل إلى اقتراض مفاهىمه › وأدواته من برامح العلوم الإانسانية الا 


ورغم هذا الاختلاف المفاهيميّ يمكن الإشارة إلى دلالتي مصطلح السرديات 
البارزتين اللتين تُمتّلان اتجاهين مختلفين يرتبط كل منهما بحقل معيّن. 

© إلدلالة الأولى : السرديات فى الحقل الأدبى 

ترتبط دلالة هذا المصطلح بالسرد بوصفه شكلا أدبيَاً يقابل الشعر انطلاقاً من 
العبارة التي راجث في نظرية الأدب ومُفادها أن الأدب ليس إلا فن الشعريّات 
والسرديّات. وفيى ضوء هذا التحديد تكون السرديات حقل الكتابة النثرية التي تندرج 
فيها القصة» والحكاية» والروايةء وهي أشكال تتجه إلى القارئ. في حين أ السرد 
الشفوي› وأشكاله : القصة والحكاية والخطة»› نجه إلى المستمع. ويشتر اة 
الكتابنَ والشفوي في وجود الراوى الذي تُعهدٌ إليه عملية السرد". 


© الدلالة الثانية : السرديات في الحقل الثقافي والنظرية الاجتماعية 


شهد مصطلح السرديّات تطوراً كبيراً خلال العقود الأربعة الأخيرة» فبعد أن 
ابتکر الناقد البلغاري تزفیتان تودورف مصطلح السرديات عام 9م للدلالة على 


المؤسسة العربية للدراسات والنشر› يروت » ط2 2000. ص 8. 

(47) انظر: سعيد يقطين» الكلام والخبر : مقدمة للسرد العربيء المركز الثقافي العربي٠‏ بيروت 
الدار البيضاءء طاء 1997ء ص28. و: دليل الناقد الأدبي» ص 174 - 177. 

)48( انظر : بوريس أيخنباوم» حول نظرية النثر“. ضمن نظرية المنهج الشكلي : نصوص 
الشكلانيين الروس٠‏ ص 107 109. 
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العلم الذي يدرس أشكال القصص المختلفة» أخذ هذا المصطلح بالكْوسع 
والتمدو <49 حتیى وصل الأمر بتودورف نفسه أن أعلنَء حدیثاء عن موت 
السرديات» والمقصود بالموت» هناء هو استكمال دائرة الببحث في النماذج 
القصصية والاتجاه نحو مناطى س نصِْيّة أخرى. لقد توسُعت حدود مصطلح 
السرديات المفاهيميّة فلم تعد «تقتصر دلالة السرد على فن الرواية والقصة 
القصيرة» إنما تتسع لتشمل بدلالتها الحكايات الشعبية والأساطير و الأحلام و الأفلام 
والمسرحیات(. 


ولم يقتصر الأمر على هذا الحد بل إن حقول المعرفة راحت ترتاد حقل 
السرديّات متّخذةٌ منه مجالا لاختبار مبادئها وقوانينهاء «ففي التداوليات الاجتماعية 
sصşع PP‏ - «iءS0‏ يُنظر إلى السردية بوصفها إحدى الصيغ المتاحة للتواصل 
Mode of Communication‏ اnaهiاOp‏ أي أنها صيغة رئيسة وبالغة الأهمية عند 
دراسة الطريقة التي ننظْمٌ بها حياتنا ولكنّهاء في النهابةء تظل محض صيغة واحدة 
من صيغ متعددة نختار بينها (كأن تُفاضل» مثلاء بين السردية والحجاج 
Argumentation‏ 0 


(49) مفهوم السرد الجديد «وليد التطور الذي شهدته السيميائية عامة والسيميائية السردية 
والخطابية على وجه الخصوص. وهنا تصبح م السردية مرادفة للتحؤل من وضع إلى آخر. 
ولا يتحمَق التحوّل ر إذا توافرت البنية الزمنية. إن هذا المفهوم لا يحصر سمة السردية 
في جنس من أجناس الكتابةء ولا حتی في الأعمال المكتوبةء وإنما يعتبرها سمة خارقة 
للأجناس ولأشكال التعبيرء» يُمكنها أن تظهر في مختلف النظم الدالة٠.‏ محمد القاضي. 
«جمالية النص السردي في «رسالة الغفران» للمعري»» مجلة علامات في النقده م 8ء 
ج31» 1999» ص 99. 

(50) بول بيرون» «السردية: حدود المفهوم؟» ترجمة: عبد الله إبراهيمء مجلة الثقافة الأجنبية 
(ملف حول السرديات)ء ع 2ء وزارة الثقافة والإعلام» بغدادء 1992» ص 26. 

(51) منى بيكر» «ترجمة السرديات/ سرديات الترجمة: هل حقا الترجمة جسرٌ بين الشعوب 
والثقافات؟٠»‏ ترجمة: حازم عزمي» مجلة فصول: مجلة النقد الأدبي» تصدرها الهيثة 
المصرية العامة للكتاب المصريين»ء ع 66» القاهرةء 2005 ص 22. وهذا الرأي ليس 
حكراً على الباحثة» فقد ذهب إليه جیرار جينت عندما بحث في کتاب أرسطو فن الشعر؛ 
عن أصل السرديات»› وتوصل إلى نتيجة مفادها أن السرد هو أحد الصيغ التعبيرية التي يلجأ 
لها المتكلم عند الكلام. انظر: جيرار جينت» «حدود السرده» مجلة آفاق (ملف حول 
السرديات)ء يصدرها اتحاد كتاب المغرب» ع 8 9ء الرباطء 1988» ص 55 - 58. 


64 الأنظمة السيميائية 


كما أن النظرية الاجتماعية أخذت ترتاد حقل السرديّات؛ لأنها صيغة 
التواصل الأساسية والحتميَّة القادرة على تنظيم خبرات الإنسان وتجاربه ومواقفه من 
العالم والوجود. وهي في مستوياتها التراكميّة تمئَلُ موجُهاتِ سلوكيّة في حياة 
الشعوب والمجتمعات» إضافة إلى ما تشكله من قيم ومبادئ وآليّات استقراء 
وحلول ”. «ومن هنا فن السردية» حسب تعريف النظرية الاجتماعية» لا تكمن 
بالضرورة داخل نص ما بعینه» بل تمل بالأحری مُرتکزاً إدراکياً یتاس حوله نطاق 
کامل من النصوص والخطابات» ودون أن يقتضي ذلك بالضرورة أن نعثرَ في واحلِ 
من هذه النصوص على تعبير صريح أو مكتمل عن تلك السردية». 

أما السرديات الأنطولوجيّة فهي تلك القصص والسير الشخصية التى يصوغها 
الأفراد للتَعرُف على العالم. ويخضع هذا النوع من السرديات إلى طبيخة الشاملات 
الاجتماعيّة والنظم المفاهيميّة التي تُشكلها المجتمعات فى حيّز زمنى مُعيْن. وأمّا 
السرديّات العامة فهي التي تنجزها وتروّجها الجماعات والمؤسسات المُختلفة. وأما 
السرديات المفاهيميّة فهي التي تنجز ضمن دوائر محددة مثل: سرديّات القانونء 
والأمن > والاقتصادء والأکادیمتات<؟. 

وقد استثمر علم الاجتماع السياسيَ حقل السرديات في صياغة التصورات 
وتفكيكها معاء فالحديث عن أحداث الحادي عشر من سبتمبر عام 2001م تم 


(52) منى بيكر» ترجمة السرديات/ سرديات الترجمة: هل حقأً الترجمة جسرٌ بين الشعوب 
والثقافات؟» فى محلة فصول» عدد 66 2005 ص 22. 

(53) انظر: نفسه» ص 23. 

(54) انظر: نفسه» ص23 - 24. وتقدّم الباحثة نماذج دالّة على كل نوع» فأشارت إلى أل 
کتاب صمویل هنتنجتون الموسوم ر «صدام الحضارات وإعادة صنع النظام العالمي“ يمثّل 
السرديات المفاهيمية «ذات التأثير البالغ خارج نطاق التخصص؛ التي سرعان ما تبنتها 
المؤسسة الرأسياسية/ العسكرية الأمريكية. كما أشارت إلى كتاب رافائيل باتاي» مدير 
مكتب ثيودر هيرتزل بنيويورك» الموسوم ب «العقل العربي؛ الذي يرى فيه صاحبه أن 
العربَ لا يفهمون إلا لغة القوةء وأنهم يضعفون إذا ما شعروا بالخزي والعار. وحسب 
الباحثة منى بيكر فن هذا النوع من السرديات مئل أعنف آنواع السرديات؛ لأنه سرعان 
ما يصبح جزءاً من الخطاب العام والسرديات الرسمية. فحكتاب باتاي أصبح «إنجيل 
المحافظين الجدد». والمرجع التعليمي المعتمد في تدريب الضباط بمدرسة «جيه أف 
كيه» العسكرية وهم الضباط الذين عليهم الالتحاق بجبهات القتال في العراق. نفسه» 
ص 24 - 25. 
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إخضاعه لمعالجات مفاهيميّة دقيقةء إذ إن الطرفين قذما صياغة سرديّة للحدث؛ 
فتحدث ممثلو القاعدة عن غزوتي نيويورك وواشنطن» فى حين .تحدثت المؤسسة 
السياعلامية الأمريكية عن الإرهاب ونجحت في استدراج العراق إلى مواجهة شاملة 
بحبجة أنه أحد دول محور الشر التي وضعتها الولايات المتحدة على سلم أولوياتها 
العسكريّة؛ لأنها ترعى الإرهاب العالمي”. كما أن خللاً مفاهيميًا أخذ بالئّسرب 
إلى الخطابات السرديّة بفعل السلطة المؤثرة في صناعة الخطاب» فقد تم التعامل 
مع المقاومة العراقيّة والفلسطينيّة بوصفها أعمال عنف وتخريب وإرهاب حتى بلغ 
الأمر في الخطاب السياعلامي العربي أن أدرج هذه المفاهيم في خطاباته اليوميّة 
وتعامل معها بوصفها حقيقة مطلقة. 
6 مبادئ السر ديات الأدبية واتحاهاتها التحليلية 


يقتصر الحديث في هذا الموضوع على السرديّات الأدبيّة التي تتخذ من 
نصوص الأدب مجالاً فى التحليل والتأويلء وقد تشمل هذه النصوص ما يرد فى 
المدؤنة التاريخيَة والثقافيّة المرتبطة بنصوص الأدب» فتكون هذه النصوص ذات 
طبيعة تكوينيّة متشعبة تفرض نفسها آناء التأويإ ° . 


(55) انظر: جاك دريداء ما الذي حدث في حدث 11 سبتمبر؟»ء ترجمة: صفاء فتحي ٠»‏ 
مراجعة: بشير السباعي» المجلس الأعلى للثمَافة (المشروع القومي للترجمة)» القاهرة 
3 ص ا81 ۔ 87. 

(56) تجدر الإشارة إلى المراحل التي مر بها حقل السرديات والتطلعات التي كان يطمح إلى 
تحقيقهاء فرولان بارت حاول «إرساء دعائم نموذج بنائي شامل لتحليل السرد»ء أمَّا 
تودورف فقد ابتكر مصطلح «نحو النص» عام 1969م منطلقا من فرضية مفادها «أنٌ النحو 
العام يمكن أن يستخدم معيارأ شكليًا للسرد». وقد أعاد بريمون إنتاج الوظائف التي 
ابتکرها فلادیمیر بروب ووضعها ضمن سياق منهجی جديد. وقد أفاد فان ديك من هذه 
النتائج وأنشأً عام 1972م نموذجاً شكلياً لدراسة النصوص الأدبية من خلال وضع مخطط 
يستوعب نظم نحو النص الأدبي العامة. أما جهود جيرار جينت فتميزت بتشديدها على 
ثلائة مستويات : الحكاية » والمحتوى» والسردهء ورأی أن موضوع السرديات هو دراسة 
العلاقة بين الدال (السرد) والمدلول (الحكاية). وأما أمبرتو إيكو فقد التفت إلى مستوى 
القراءة السردية» ففرّق بين مستوى السرد ومستوى القراءة» والأئر المغلق والأثر المفتوح. 
وشدد على القارىء الذي يعيد اكتشاف الشفرات السردية والدلالات السوسيوثقافية› 
فحضور القارىء» في السرد» شرط لإتمام الخطاب السردي وعمليات التشكيل الدلالي. 
ثم اتسع ميدان السرديات بفضل جهود بول ريكور فأصبحت النصوص التاريخيةء = 
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وتستند السرديّات الأدبيَّة إلى اللغة بوصفها نظاماً فاعلاً موجُهاً خاضعا 
للمعايير الاجتماعية والسنن الثقافية التي ننيَجُها المجتمعات لظم علاقات التواصل 
الجماعيّة وقواها الثمَافيّة القادر ة على فرض المفاهيم التداولية”. إضافة إلى 
اعتمادها إجراءات استدلالية يقوم مستوى الوصف فيهاء على مبادئ اللسانيات 
البنيويّة التي تتكفْل برصد علاقات النص التوزيعيّة وتهيشتها للخطوة اللاحقة الممئّلة 
في التأويل الذي يتولى معالجة العلاقات التوزيعيّة ووضعها في مستوى الدمج 
والتركيب الذي يحددٌ بنية الوظائف. 


وأهم مبادئ السرديات هو التفريق الذي أقامه جيرار جينت بين القصة 
والخطاب. فالقصة هي الأحداث والشخصيات الواقعيّةء والخطاب هو سرد القصة 
بوساطة سارد يتوجه بخطابه إلى القارئ. وإذا كانت الأحداث هى جوهر القصة فان 
كيفية تقديمها هو الذي يُضفي الأهميّة على الخطاب . مما يعني أن السرديات 
المعاصرة تقيم فارقا وھا بين زمن القصة وزمن الخطابء «فزمن الخطاب هو» 
بمعنى من المعاني» زْمنّْ خطئ» في حين أن زمن القصة هو زم متعدد الأبعاد. 
ففي القصة يمكن لأحداث كثيرة أن تجري في آن واحدء لكنُ الخطاب مُلرَمُ بأنْ 
بُرتبها ترتيباً مُنتالياً يأتي الواحد منها بعد الآخرء وكأنْ الأمر يتعلقّ بإسقاط شكل 
هندسيٰ معقَبٍ على خط مُستق ٥‏ 


أمَّا السارد ١0اةءءة‏ فهو بنية سرديّة مُضمرة تُعزى إليه عمليّة النْلمظء وتدبير 
الأفعال ووجهات النظرء والمواقف السرديّة» وقد يكون هذا السارد شخصية سردية 
مشاركةء أو بطلاء أو مُحايداًء ويقع مقابله المسرود له ۸۲۵۴ وهو بنية سردية 


. والدينيةء والفلسفية مجالاً للتطبيقات السردية. انظر: بول بيرون»ء السردية: حدود 
المفهوم› ص 29 ۔ 31. 

(57) انظر: س. ج. شميدت» «دراسة علمية للسردية الأدبية: نظرية وتطبيق؟ء ترجمة وإعداد: 
فسم الترجمة في مركز الإنماء القرمي. مجلة العرب والفكر العالمي› ع9 بیروت› 
0 ص 70. 

(58) انظر: بول بيرون» السردية: حدود المفهوم» ص 28. 

(59) انظر: تزفيتان تودورف» «مقولات السرد الأدبي٤»‏ مجلة آفاق» يصدرها اتحاد كتاب 
المغرب٠‏ ع 8 9» ص 31. 

(60( نفسه» ص 42. 
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تختلف عن القارئ الفعلي» فالقارئ الفعلي هو الذي ينجز القراءة ضمن مرجع 
معين فى حين أن المسرود له هو الذي يتوجه الخطاب إليه بصرف النظر عن أنواع 
)6( 

القراء ٠‏ 
وتفترضص الدراسة السردية عله أبعاد ل بذ من إدراكها عد الشروع في 

التحليل وهي . 

1 - نية المؤلف وقصده. 

2 بنية النص العميقة : وهي الدلالات› والعلاقات› والترابطات المنطقة» 
والإشارات اللسانيّة. إل تحديد هذه البنيةء من خلال التسلسل المنطقى» هو 
الذي يحدد المكونات السيميائية. 

3 المفاهيم الافتراضية: ويقصد بها العناصر السرديّة البسيطة التي تأخذ بالتنامي. 
إل متابعة سيرورتها الدلاليّة تدم خطة قوية لتأويل النص. 


4 المستوى التواصلى : وهو الذي يحقَقمَه القارئ من خلال التمييزات 
والتسريعات السرديّة التي تدفع نحو تخصيب التلقي. ويندرج في هذا 
المستوى التهيئة النفسيّة» وشروط القارئ الاجتماعيةء والثقافية ء والاقتصادية› 
والجدارة اللخويّةء والمعارف ورصيد الخبرات°. 


وتقوم المنهجية السرديّة على تحديد المستويات السردية الرئيسيّة اعتماداً على 
العلاقات اللسانيّة والزمنيّة والمنطقيّة والمكانيةء مء في المرحلة اللاحقةء تعيين 
الوظائف التي يضطلع بها كل مستوى وصولا إلى كشف الخطاب ومضامينه(*؟. 
ويقع التحليل السيميائي السردي ضمن ثلائة اتجاهات : 


1 تحليل البنية السردية: وهي الوصف› والحوارء والمكان. والزمان. 
والشخصات. 


(61) انظر: تزفيتان تودورف الشعرية» ترجمة: شكري المبخوت ورجاء بن سلامة؛ 
ص 55 ۔ 58. 

(62) انظر: س. ج. شميدت. دراسة علمية للسردية الأدبية : نظرية وتطبيق» ص 76 78. 

(63) انظر: نفسه» ص 77 - 80. 
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2 - تحليل القوانين والمحددات السرديّة: وتختلف هله الاتجاهات من مدرسة 
سرديّة إلى أخرى»ء فهناك مدرسة ترى أن العالم السردئي هو القانون الأهم في 
السرد ويُمتلها كلود بريمون. ويذهب تودورف إلى أن تحليل منطق الأفعال 
هو جوهر السرد. أما أمبرتو إيكو فهو يرى أن الاتجاهات السرديَّة السابقة 
متعالية على الممارسة السردية الفعلية التي يرى أن القراءة هي التي تتكمُل 
باستخراج شفراتها ودلالاتها. 

3 - تحليل العلاقات بين الوحدات السرديّة وظهورها فى الخطاب: وهي التي 
تسعى إلى كشف البنية العميقة » والوظائف» والدلالات“. 


إن مقاربة السرد سيميائًا تفترض أن النصوص والتمتلات السرديّة تعكس أبنية 
المجتمعات الثقَافيّة والاجتماعيّة ومفاهيمهاء لذلك فهى تسعى إلى إجراء التحليل 
من أجل تعيين هذه المفاهيم. ويطلق على هذا الاتجاه اسم السيميائيات السردية 
الذي يرجع إلى جهود الناقد الفرنسي جوليان غريماس الذي اعتمد على تصورات 
ليقي ستروس التي أسسها بعد دراسة الأساط (“. 


(64) نفسه» ص 80. وانظر: توماس ج. بافل» «بعض المللأحظات في القواعد السردية»» 
ترجمة: ناصر حلاوي» مجلة الثقافة الأجنبية (ملف حول السرديات)ء ع ٠2‏ وزارة 
الثقافة والإعلامء بغداد» 1992ء ص ۰58 ۰60 ۰62 

(65) لا يمكن متابعة هذه المسائل؛ نظراً لتشعبها ووقوعها في مساحة نظرية مترامية. وللوقوف 
عليها في مظانّها انظر: سعيد بنكرادء السيميائيات السردية: مدخل نظري» منشورات 
الزمنء الدار البيضاءء 2001ء 44 - 64. و: نزار التجديتى» السيميائيات الأدبية 
لآلجرداس ج جریماس : منهج لتحديث قراءة الأدب». ا عالم الفكر› عا م34 › 
تصدر عن المجلس الوطني للثقافة والفنون والاداب الكويت. 2005 150 154.ء 162. 
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الميحث الأول 
الأمكنة والتأويل؛ سيرة الإنسان والمكان 


تحضر الأمكنة» في السرد العربي القديم» بوصفها قوة غيبيّةَ تفرض سطوتها 
على الإنسان وممارساته» فهي ليست حيّزاً فيزيقيًا أو جغرافيًا مُحايدا؛ بل إنها 
سلسلة دوالٌ تُحيل إلى مدلولات عديدة. ولهذا كان الإنسان حريصاً على السيطرة 
على الأمكنة؛ لأنٌ الظفر بها بُعزز سلطته ونفوذه. إضافة إلى ذلك فإن مشروع 
حيازة الأمكنة لا يتوقف عند السيطرة عليها وامتلاكهاء وإنما يمتد ليشمل إنتاج 
ذاكرة ثقافيّة حولها تُخلَدُ حضور الإنسانء وأفعاله» وممارساته. بمعنى أن الإنسان 
يصنع› للأمكنةء تاریخاً سرديًا حتى يؤكد حضوره حقيقةًء ورمز" . وهنا لا تغدو 
الأمكنة بُقَعاً جغرافيةً» ومبانىَ مشيدةً» وصروحا قائمة؛ بل إنها تصبح علامات 
سيميائية تنطق بخطابات الإنسان» ودوافعه» وهواجسه الفكرية. 


والسيطرة على الأمكنة ظلت محتاجةٌ للقوة؛ فهي القادرة على الحفاظ عليهاء 
وهنا يظهر جوهر المفار و2 yصەا[‏ فإذا کانت حبازۃ الأمكنة محتاجة للقوة› فان 
الأمكنة تُصبح مجالاً من مجالات القوة التي تُتَيح للإنسان فرصة ممارسة سلطته 
الثقافيّة. فكلما تسلح الإنسان بالقوة كان أكثر فُدرةٌّ على حيازة الأمكنة» واحتكار 
مفاهيمها الثقافيّةء «فيرى جلائل الأقدار كأنها تواربُه أو تلاعبه» ويحسب غوائل 
الأخطار كأنها تساوفّه أو تسابقه». 


(1) انظر: أدونيس» مقدمة للشعر العربي» دار العودةء بيروت» ط4 1983» ص ك1. 

(2) المفارقة: بنية دلالية تقوم على التباين؛ فالمفارقة تتيح التعايش بين الدال والمدلول في 
حين إنهما متناقضان ظاهرياً» لكنْ هذا التناقض سرعان ما ينحل بوجود قناة تأويل ٹراعي 
السياق الثقافي.انظر: جيل دولوز» «عن المفارفة٤»‏ ترجمة: إدريس كثير» مجلة علامات› 
ع 1ء 2001ء مكتاس» المغرب» ص 49. 

(3) أبو علي أحمد بن الحسن المرزوقي ( ت421 ه)» الأزمنة والأمكنة› تحقیق وتعلیق : 
محمد نايف الليمي» ط1اء عالم الكتب»بيروت» 2002ء ج1» ص 13. 
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فالأمكنةء في الأصلء مُحايدة حياداً مُطلقاً إلا إذا فُيّْض لها قوة تؤسطرهاء 
وتجعلها قادرة على ضخ المفاهيم الثمَافة. ویمکن البرهنة على ذلك من خلال 
اللظر في طبيعة العلاقة الإشكاليّة القائمة بين الإنسان وبين الأمكنة» فقد اكتست 
هذه العلاقة طابعاً أسطورياً تُلمَحُ تجليائه في المفاهيم المائلة في الخطاب 
السرديّ» ومادام الحديث دائراً حول السرد العربي القديمء فإ أبعاد المفاهيم 
الأسطورية تُحيل إلى وقائع ثقافية بالغة التّعقيد تكشف عن حقيمَة اندراج دوال 
الأمكنة في ممارسة العرب الثقافية المتمثلة في سرديّاتهم» ومرويّاتهم التاريخية 
المبثوئة في كتب التّراث المختلفة”“. 


(4) يرى عالم الأنشرويولوجيا البنيوي كلود ليفي ستروس أن دراسة المفاهيم الأسطورية» عند 
الأمم والشعوب» تَمكْنْ المعرفة من التحقق من قوانينها المرتبطة بتاريخ وعي الشعوب. 
فعبارة: «أنْ الأسطورة مجرد عبث وأوهام خلقها عقل ما في لحظة طيش؛ فاسدة وخاطة. 
انظر : الأسطورة والمعنى› ترجمة وتقديم : شاكر عبد الحميد» مراجعة: عزيز حمزة» 
دار الشؤون الشقافية العامة» بغدادء 1986ء ص35 40. وتعد الأنثروبولوجيا 
الثقافية إعه!اممهrطامA‏ اturaاCu‏ الحقل الذي يدرس آداب الشعوب» وفنونهاء 
وقصصهاء وخرافاتها؛ لرصد الاستعارات الحضارية » وأصولهاء وتنوعهاء وانتشارها 
عبر الزمن. انظر: لوسي مير» مقدمة في الأنشروبولوجيا الاجتماعية» ترجمة: شاكر 
مصطفی سليم» دار الشؤون الثقافية العامة - وزارة الثقافة والإعلام» بغدادء د.ت.ط» 
ص 348. 
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الكعبة الشريفة 
تمل الكعبة» في مُدوّنات التاريخ والتفسير العربية» مَعْلّماً من معالم 


وم يپ 


القداسةء فهي تمل بداية الخلق والنشوء؛ إذ إن خْلْمَّها كان سابقاً على حَلَقٍ 
الأرض» وحَلْ آدم“. ويبررٌء في هذا المستوى» مفهوم بداية المكان؛ فالكعبة 
امتداد للبيت المعمور الذي خلقه الله تعالى» في السماءء لتطوف به الملائكة بدلا 
من طوافها بالعرش. ويتضح مفهوم البداية في فكرة التوحيد المتجسدة في مبداً 
الطواف؛ فالطواف طفُس يرمز للخضوع» والامتثالء وإقرارٌ بوحدانيّة الله تعالى. 
وتشيرٌ رواية أبي إسحاق أحمد بن محمد بن إبراهيم النيسابوري المعروف 
ب «الثعلبي» (ت427ه) إلى أن آدم ظل» بعد هبوطه للأرض» مصلا بأنباء السماءء 
فكان يسمع كلام أهلهاء ودعاءهم› وتسييجهم؛ ويأنس إليهم «. .. فهابته الملائكة 
واشتكت ذلك إلى الله عر وجلء فنقصه الله تعالى إلى ستين ذراعا بذراع آدم ؛ 
فلما فقَدَ آدم عليه السلام ما کان يسمع من أصوات الملائكة وتسبيحهم استوحش 
وشكا ذلك إلى الله عر وجلء فأنزل ياقوتة من يواقيت الجنة» فكانت على موضع 
البيت الآنء ئم قال: ا ی ن ا ا ی 
دای جد کا کات ای د مراي فتوجه آدم عليه السلام إلى مكة ورأى 
البيت فطاف »° 

إن التحديد الذي يمتاز به البيت الحرام لا يكشف عن الأهمية التي يضطلع 
بها فحسب؛ وإنما يكشف عن توق آدم» عليه ا »إلى استعادة أواصره بالجنة» 
التي أبعد عنهاء من خلال مکان سيیصبح بدیلا عن القردوس المفقود. فالفقد هو 
المحرك الأول الذي يدفع المؤمنين إلى ممارسة عباداتهم› وطقوسهم في هذا 
المكانء كما أن الشعائر التي يقوم بها الناس تعبْرٌ عن حنين عميق للمكان الذي 
كان مُفترَضاً أن يقطنوه وهو الجنة القائمة في السماء. فالأرض» فى المدونات 
القد e‏ مأوی العصاةء والدر ( 2 


(5) انظر : 1 بو الوليد محمد بن أحمد الأزرقي ( ت250 ه)» آخبار مكة وما جاء فيها من 
الأثار» تح: علي عمرء مكتبة الثقافة الدينيةء ط1» 2004ء ج1» ص 9 10. 

(6) انظر : نقسه» جا ص !1. 

(7) صصص القرآن المسمى بالعرائس › دار الفكر للطاعة والنشر› بیروت › د.ت.ط» ص 88. 

)8( 


يذكر وهب بن منبه أن الله عضب على الجان» بعد أن «تنافسوا فى الجنة وطغى = 
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ویذکر وهب بن منبّه (ت114ه) أن آدم عليه السلام قد شکا لربه أمرَ غزلته 
واغترابه» بعد هبوطه إلى الأرض» فتاب الله عليه» وأنزل عليه صحيفة نزل بها 
جبريل من عند الله يأمره فيها بالمسير إلى البلد الحرام وبناء البيت العتيق الذي لم 
يكن آدم يعلم موضعه» «فأوحى الله إلى جبريل إني دليل الأدلاء دل على البلد 
الحرام فسار جبريل بآدم حتى أوقفه على الحرم وعلى المسجد وأراه مُبتدأ البيت. 
وآ حواءَ وجدت رائحة الجنة من قبل المسجد الحرام عن آم فلمَّا رأی آدمُ 
شخَصّها من بعيد سعى إليها فالتقيا بعرفات فتعارفا فمن ثم سميت سیت عرفات* ثم 
بنى ادم البيت وتعينه حواءُ حتى 2 حتی رفع الحطيم فأمره جبريلٌ أن بجعل فيه 
الجوه 107 التي خرج بها من الجنة ففعل وقال هذا مَنْسَكٌ لك ولولدك من بعدك 


= بعضهم على بعض وعصروا الله وسفك بعضهم دم بعض... فأوحى الله إلى جبريل أن 
آخرج الجان من جواري وطهر منهم جنتي فأخرجهم جبریل من الجنة إلى أرضنا هذه 
فاشکتّهم جزائر البحار وقفار الأرض وبقي إبليس مع الملائكة يعبد الله ثم خلق الله آدم 
عليه السلام...٠‏ التيجان في ملوك جمْيرء تحقيق ونشر: مركز الدراسات والأبحاث 
اليمنية › (مشروع المثة كتاب)» صنعاء» ط2 1979ء ص 13. 

(9) يذكر الإمام أبو عبد الله محمد بن إسحاق ابن العباس الفاكهي المكي» (من علماء القرن 
الثالث الهجري)ء تعليلاً آخر لتسمية المكان (عرفات)۰ فيرع التسمية إلى عهد النبي 
إبراهيم» فيقول: «ثم مضى إبراهيم في حجْه وجبريل يوقفه على المواقف ويُعلمه 
المناسك حتى انتهى إلى عرفة» فلما انتهى إليها قال له جبريل : أعرفت مناسكك؟ قال 
إبراهيم: نعم! قال: فسُّمّيت عرفات بذلك لقوله: أعرفت مناسكك» .أخبار مكة وما جاء 
فيها من الآثارء ج1/م1» دراسة وتحقيق: عبد الملك بن دهيش .دار خضر للطباعة 
والنشر والتوزيع» بيروت». ط3 1998ء م1 ۔- ج1» ص 43. 

(10) هذه الجوهرة حملها آدم معه من الجنة فلما أخذ يبكي» نتيجة إبعاده عن الجنة وشعوره 
بالوحدة» راح يمسح بها دمو حتی اسوذت من دموع الخطيئة. انظر : التيحان في ملوك 
جمْيّر» ص 16. وسوف تترسُخ فكرة الأبقونة في جوهر الممارسة الدينيةء إذ يقوم 
الحجيج بإحضار تصاوير» وأشكال ترمز للاأماكن المُقدسة. ويرى أبو المنذر هشام بن 
محمد بن السائب الكلبنَ (ت204ه) أن هذه الأفعال هي أصل الممارسة الوثنيةء يقول 
عن دوافع عبادة العرب للأوثان: «وكان الذي سلخ بهم إلى عبادة الأوثان والحجارة أنه 
كان لا يظعنٌ من مكة ظاعنْ إلا احتمل معه حجرأ من حجارة الحرم؛ تعظيماً للحرم 
وصبابة بمكة. فحيثما حلواء وضعوه وطافوا به کطرافهم بالكعبةء تَيَمُاً منهم بها وصبابة 
بالحرم وبا له. وهم بعد بُعظمون الكعبة ومكة» ويحجون ويعتمرون» على إرث إبراهيم 
وإسماعيل(عليهما السلام)» .كتاب الأصنام» تح: أحمد زكي» الدار القومية للطباعة 
والنشر› القاهرة› طا» 1924» ص 6. 
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فلا تم بنا البيت أمره جبريل بقطع خشبة . . فقطع خشبة فرفع سَمْكَ البيت 
وأمره بالحج إليه والصلاة وأعلمّه آنه قَبْلَةَ له ولبنيه. فأول أثر ر على وجه الأرض 
E‏ 


إن البيت الحرام» كما هو ظاهر في هذه المرويات مكان تعويضيّ يلجأ إليه 
المؤمنون لتوكيد انخراطهم في ممارسة التوحيد والعبادة» وهي ممارسة تتضمُّن 
شعوراً عميقاً بالخطايا التي تعد إرثاً كبيراً ينبغي على المؤمنين التخلَّص منه من 
خلال الشعائر والطقوس الدينية التي تعد بتوفير ضمانة في النجاة. ففعل الطواف 
ومناسك الحج ي براءة من الخطيئة الكبرى: معصية الله تعالى. مما يعني 
أن العبادة تقترن بالخطيثة ؛ لان دافع العبادة ناجم» في أحد أبعادهء عن اعتراف 
ضمنيَ بارتكاب الخطايا والذنوب» الأمر الذي يكشف عن انتفاء فعل العبادة في 
ر هذه الممارسة؛ لأنه لا يمكن الوثوق بعبادة تستند إلى شعور بضرورة 
التخلص من الخطايا. فأفعال الطواف» في جوهرهاء تنديد بالمعصية» ورغبة مُِحة 
باللحاق بمصاف الطائعين» والعودة إلى المكان الأول: الجة(”'. 


٤ 
البيت الحرام؛ الطوفان والهدم /الإعمار والبتاء‎ 


التي تلحى بالصات ` فبعد تخلف قوم نوح ن السلام» عن الاستجاءة لام ربهم 
وتجاوزهم الحد في المحعصمة أوحی الله له وح ببناء الفلك التي کانت إشارة 
كافية على نوع العذاب الذي سيحل بالأرض جرّاء المعاصي التي اقترفها التاس» 
وتكذيبهم الأنبياء. ورغم ذلك راح قوم نوح يستخفون ببناء للك ويتهمون نبيهم 
بالكذب حتى إنهم» إمعاناً في العصيان» هدموا «بيت الله» وخرّبوا المسجد الحرام 
الذي كان نوح يحج إليه وقت الحج. وستقع عقوبة الطوفان لنُغرق الأرض إلا 


(11) 


التيجان في ملوك جِمْيّر» ص 17. 
(12) 


اختلف الإخباريون والرواة والمفسّرون في الجنة التي كان آدم يقطنهاء قبل نزوله 
للأرض»› فذهب بعصهم إلى آنها جنه من جنات الدنا (دار الدنا)؛ لان دار الآخرة 
ممدوحة لا غواية فيها أو معصية. إضافة إلى أن الجنة دار جزاء لا دار تكليف كما أنها 
دار خلود لا دار حلول مؤقت. انظر : التيجان فى ملوك حميّر» ص 18 - 20. 
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المسجد الحرام الذي لم يَعْلّه الماءء فقد سَلِمَ مَوضِمٌ المسجد من الغرق«. . . وأنه 
لما آنّ وقت الحج قذفت الرياح السفينة إلى البلد الحرام فطاف نو أسبوماًء”'. 
أا مال اللبت الحرام فیدکره الأزرقي ( ت250 ھ) بقوله : 


«فلمَا كان من الغرق رفع في ديباجتين فهو فيهما إلى يوم القيامة» واستودع 
الله عز وجل الركن أبا فيس" . . . وقال ابن عباس: كان ذهباً فرْفِع زمان الغرق 
وهو فی السماب'. 


وظل البيت الحرام» رغم الطوفانء مكاناً يقصده الحجيح تقرباً لله» فح 
إليه هود (عليه السلام) وابنه قحطان وابنه يعرب. وكان هود «إذا مر بموضع الحجر 
الأسود وهو مدفون أوماً إليه وسلم فقضى حجه»"'. الأمر الذي يكشف عن قداسة 
المكان نفسه رغم رفع الحجر الأسود» أي أن المنطقة التي يقع عليها البيت الحرام 
مقدسة قداسة الحجر الأسود. 


وسيتخذ البيت الحرام حضورا دينيًا خاصًا عندما يبوئ الله لإبراهيم (عليه 
السلام) رفع قواعد البيت الحرام و بناءء» وتتحدث الراويات عن جهل إبراهيم 
بمكان البيت الحرام الذي كان موضعه ربوةٌ مدَرَةٌ”'. ونَجممُ الروايات على أن 
إبراهيم (عليه السلام) أخذ يبني البيت بعد أن رجع من الشام» ويذكر الثعلبي 
حكاية البناء بسند يصل إلى على بن أبي طالب (كرّم الله وجهه) الذي قال: إن 
الله عز وجل أوحى إلى إبراهيم عليه السلام أن ابن لى بيتأً في الأرض» فضاق 
بذلك إبراهيم ذرعا» فأرسل الله عز وجل السكينة وهي ريح خجوج ولها رأسان» 


(13) وهب بن منبه) التيجان في ملوك حمير› ص30 32. وانظر :محمد عجينه» موسوعة 
أساطير العرب عن الجاهلية ودلالاتهاء دار العربية محمد علي الحامي للنشر والتوزيع 
ودار الفارابي» تونس»› بیروت»› ط1 1994» ج۰2 05 _ 09|. 

(14) وأبو فبيس اسم جبل في مكة. وللوقوف على الروايات التي تفسر سبب تسمية هذا الجبل 
د «أبى فبیس› ينظر : محمد عجينة»› موسوعة أساطير العرب عن الحاهلية ودلالاتهاء 
جا ص 4 _ 245. و فصص الأنبياء المسمى بالعرائس › ص 89. 

)15( آخبار مكة وما حاء فيها مص الآثارء جا ص 27. 

(16) التيجان في ملوك جمْيّر» ص 44. 

(17) أخبار مكة وما جاء فيها من الآثارء جا ص 32. 
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فاتبع أحدهما صاحبه حتى انتهيا إلى مكة فتطؤقت على موضع البيت كتطوق 
الحيحفة*'ء. وأمر إبراهيم أن یبن حیث تستقرُ السكينة فبنی ر . 


وسيكتسي البيت الحرام بعد أن بناه النبي إبراهيم» ومعاونة ابنه النبي 
إسماعيلء دلالة على النّماء والحياةء فقد كان المكان قاحلا لا حياة فيه » حتى 
إل إسماعيل»ء عليه السلامء كاد يموت عطشاء عندما كان صبياً صغيراً. ولعل 
السرد الذي أثبتته مدونات التفسير يُجلّي حالةٌ المعاناة التي كابدتها هاجرٌ آم 
إسماعيل بعد أن رحل زوجها إبراهيم (عليه السلام) إلى الشام» يقول ابن عباس : 
«فرجعت أمٌ إسماعيل تحمل ابنها حتى قعدت تحت الدوحة فوضعت ابنها إلى 
جنبها وعلْقث شتتها تشرب منها وتدرٌ على ابنها حتى فني ماءُ شَنْتها فانقطع درهاء 
فجاع ابنها فاشتد جوعه حتى نظرت إليه أمُه ينشخط ... فحسبت. .. أنه يموت 
فأحزنها»”. 


وتقوم الأم بالابتعاد عن المكان لئلا ترى وليدها يقاسي الموت عطشاء 
فأاخذت تصعد جبل الصفا «.. . حين رأته مُشرفاً تستوضح عليه» أي ترى أحداً 
بالوادي» ثم نظرت إلى المروة ثم قالت لو مشيت بين هذين الجبلين تعللت حتى 
يموت الصبي ولا أراه“””. وبعد أن تكرر مشيها سبع مرات تقتضي الإرداة الإلهية 
أن يخرج جبريل» عليه السلام» ويضرب برجله مكان بئر زمزم لينبجس الماء الذي 
سيغدو مُمدساء ورمزاً للنماء والإعجاز. 


وبعد أن رجع إبراهيم» عليه السلامء إلى مكة من الشام «وجد إسماعيل 
قاعداً تحت الدوحة التي بناحية البئر يبري نبالاً له. .. فسلّم عليه ونزل فقعد معه» 
وأخبره بأمر الله القاضي ببناء بيت له. وسيقوم إبراهيم وإسماعيلء عليهما السلامء 
بحفر قواعد البيت الحرام ورفعهاء فيحمل إسماعيل لأبيه «... الحجارة على رقبته 


(18) الحَجَمَةٌ: هي التّرس الجلدي الخالى من الخشب .لسان العرب: مادة (حجف). 

(19) خصص الأنبياء المسمى بالعرائس› ص 90. 

(20) الإشارة إلى الآية القرآنية: ريا ٳ گت ين دربي واو ع ذِى رَزع)» سورة 
إبراهيم › الاية 37. 

(21) الأزرقيء آخبار مكة وما فيها من الآئارء ج1 ص ا31. 

(22) نفسه» ج1 ص 21. 
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ويبني الشيخ إبراهيم فلمًَا ارتفع البناء وشق على الشيخ تناولةُ قَرْبَ له إسماعيل هذا 
الححر (يعني المقام) فكان يقوم عليه ويبني ويحوله في نواحي البیت حتی انتھی 
إلى وجه البيت. .. فلذلك سمي مقام إبراهي». 


وتستأثر قصة بناء الكعبة بحضور مهم؛ ففضلاً عن بعدها الديننء فإلّ 
وجودها في الحيازة العربيّة سيمنح العرب دورا ثقافيًاً مميزاً؛ فهم ورثة هذا الرصيد 
السردي المتشابك» والمعقد. وتكفي الإشارة إلى ما ذكره الشعلبي في أمر بناء 
الكعبة إذ يقول: «فجعل إبراهيم يبنيه وإسماعيل يناوله الحجارة» وكان إبراهيم 
عبرانيًا وإسماعیل عربیا“» فألهم اله تعالی أحدهما لسانَ صاحبه» فکان إبراهيم» 
عليه السلام› يقول: : هب لي كيناً: : يعني هات لي حجراء فيقول له إسماعيل : 
هاك فخذه» فبنيا الكعبة من خمسة أجبل: طور سينا وطور زيتا ولبنان والجودي» 
وبنيٽ قواعده من حراء. قال فبقي حجر فذهب إسماعيل يبتغيه» ثم رجع فوجده 
قد ركب الحجرَ في مكانهء فقال: يا أبت من أتاك بهذا الحجر؟ فقال له: أتاني به 
من لم يكلني إليك»ء ثم قال إبراهيم لإسماعيل: ائتني بحجر حَسَنِ أضعه على 
الركن ليكون علماً للناس» فناداه أبو قبيس: يا إبراهيم إن لك عندي وديعة فهاك 
فخذهاء فأخرج إبراهيم عليه السلام الحجر الأسود من جبل أبي قبيس وركبه في 
مو ضعه»(5. 

إن حيازة العرب الكعبة والتفافهم حولها فعل ثقافي يعزز وجودهم» ويسمح 
لھم بممارسة أنشطة مختلفةء أي أن حيازة هذا المكان سيساعد على تشكيل 
مفاهيمهم وتصوراتهم المرتبطة بالعالم» الأمر الذي يجعل من المكان حقيقة 
سيميائيِةَ تدور المعاني والنصوص حولهاء وبُعْدَّاً من أبعاد الهُويّْة الذي تنهض 


(23) نفسه» ج۰1 ص 36. 

(24) استقصى هذه المسألة الجاحظ إذ يروي أن «أول من فَبَق لسائه بالعربية المُبينة 
إسماعيل» وهو ابن أريع عشرة سنة»ء وأنْ الله ألهمه العربية إلهاماً دون تلقين وتمرين. 
انظر: البيان والتبيينء ج3٠‏ ط5 تحقيق :عبد السلام هارون» مكتبة الخانجي» القاهرة 
ر 0. 

(25) قصص الأنبياء المسمُى بالعرائس٠‏ ص90. وانظر: أخبار مكة وما جاء فيها من الآثارء 
ج1 39. 
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الذات إذا ما تمت إهانته أو مسُه بشرٌ. إضافةَ لذلك كانت العرب تؤمن أن 
للبيت الحرام كرامة عظيمةٌ لا يُمكنْ تفسيرهاء فقد كفاهم البيتُ الحرامٌ شرورَ أبرهة 
الأشرم ملك الحبشة› والفَيَلة› والطير الأبابيإ 7 


المكان؛ من التوحيد إلى الشرك 


لقد اكتسب العرب بفضل البيت الحرام خصوصية ثقافية لم تكن الأقوام 
والشعوب المجاورة تملكها؛ فأصبح البيت الحرام دليل سلطة ومكانة عاليتين. كما 
أنه أصبح مجالاً لإنتاج السلطة بكل تجلياتها. فامتلاك المكان يتيح فرض سلو 
خاص على الناس الذين يلِجُونه» كما أن لطريقة تداول المكان دلالاتِ مهمةء 
فالمكان المتسع المترامي الأطراف يمنح شعوراً بالقلق والفراغ في حين أن المكان 
المحدد المعالم يمنح شعوراً بالثقة والاطمئنان. 


وما دام الحديث مرتبطاً بالبيت الحرام فيمكن القول: إن طبيعة البيت الحرام 
الدينية أضفت قدراً عظيماً من المركزية على من يعيشون في جواره» كما أن 
المناسك التي تتم فيه تعود بالفائدة على سدنته وولاته. وبعبارة أخرى» فإن العرب 
قد تمكنوا من إنتاج منظومة من المفاهيم والقيمء التي تجسد امتيازاتهم المتنوعة› 
نظرا لما يتمتعون به من مزايا بفضل قيامهم على البيت الحرام» فانتقلت القداسة 
من المكان إلى قاطنيه الذين نجحوا في استثمار قيم قداسة المكان في أمور 
شتى. فصار البيت الحرام نصاً ثقافياً تدور عليه ممارسات العرب. ويذكر أبو 


(26) انظر: سيزا قاسم القارئ والنص: العلامة والدلالةء المجلس الأعلى للثقافةء القاهرةء 

طا› 2 ص 37. 

انظر : الجاحظ› الحيوان» تحقيق: عبد السلام هارون»ء دار إحياء التراث العربي (مصورة 

عن نسخة البابي الحلبي وأولاده)» ط5» د.ت» ج 7» ص 196 ۔ 198. 

(28) سیزا فاسم› القارىء والنص: العلامة والدلالة» ص 44 _ 46. 

(29) هناك الكثير من الإشارات الواردة فى هذا المجال يعلق معظمها برغبة أهل مكة خاصة 
في حيازة المنافع وإثبات الفضائل نظراً لقربهم من البيت الحرام» فعبارة «أهل الله» كانت 
تمنح المكيّين امتيازات عديدة في أمور دنياهم. حتى إل الفاكهي قد أورد فصلا عنوانه: 
«الترغيب في نكاح نساء أهل مكة» ولغتهنُ وما قيل فيهِنْ من الشعر وتفسير ذلك .أخبار 
مكة في قدیم الدهر وحدیثه ۰ م2 ج3› ص 5. 


)27( 
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الحسن علي بن الحسين المسعودي (ت346ه) أل قدامى المُرس كانوا يعظمون 
البيت الحرام لغایات ديه » ووجودية› يقول المسعوديى : 


«وقد كانت أسلاف الفرس تقصد البيت الحرام»› وتطوف به تعظيماً له› 
ولجدها إبراهيم عليه السلام ٤‏ وتمشكاً بهديه» وحفظاً لأنسابها... وکانت الفرس 
تهدي إلى الكعبة أموالا في صدر الزمان» وجواهرّء» وقد كان ساسان بن بابك 
آهدى غزالين من ذهب وجواهرَ وسيوفاً وذهباً كثيراً فقذفه في زمزم»". 


وتروي كتب الأخبار أن ولاية البيت الحرام آلت» بعد وفاة إسماعيل (عليه 
السلام)ء إلى قبيلة جُرَهُم"" التي نزلت بمكة» وأنكحت إسماعيل إحدى 
بناتها*» بيد أن جُرْمُماً «اسخقوا بأمر البيت والحرم وارتكبوا أموراً جظاما 
وأحدثوا فيهما أحداثاً لم تكن). فظلمواء» وبغواء «وقهروا الناس وحازوا ولاية 
البيت على بني إسماعيل وغيرهم»”. وتنازعوا بينهم. إضافةٌ إلى أنهم لم يتفطنوا 


)30( مروج الذهب ومعادن الحواهرء تحقيق : محمد محي الدين عبد الحميد» محتبة السعادةء 
مصرء ط3ء 1958ء ج1ء» ص242. ويورد الأزرقي أن إبراهيم» عليه السلامء «حفر... 
جُبا في بطن البيت على يمين من دخله يكون خزانة للبيت يُلقى فيه ما يُهذى للكعبة». 
أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» ج1٠‏ ص41. كما يذكر أن مُضاضاً الجرهمي لمّا رأى 
«ما تعمل جرهم في الحرم وما تسرق من مال الكعبة سرا وعلانية» عمد إلى غزالين كانا 
في الكعبة من ذهب وأسياف قَلعيّة فدفنها في موضع بثر زمزم» وكان ماء زمزم قد نضبَ 
وذهب لما أحدثت جرهم في الحرم ما أحدثت» حتی غبى مكان البئر ودرس» فقام 
مضاض بن عمرو وبعض ولده في ليلة مظلمة فحفر في موضع زمزم وأعمق» ثم دفن 
فيه الأسياف والغزالين؛ .أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» ج1» ص 65. 

(31) يذكر الجاحظ أن جُرْهُماً کان من تاج ما بين الملائكة وبنات آدم؟. فأبو جرهم هو أحد 
الملائكة العصاة الذين هبطوا الأرض في صورة رجل بعد أن استحقوا الطرد جرَاء 
عصيانهم» وأم جُرّهم آدمية. انظر : الحيوان» جا» ص 187. 

(32) تزؤج إسماعيل» عليه السلامء امرأتين من جُرْهُم؛ الأولى: عمارة بنت سعيد بن أسامة 
التي طلقها بأمر من إبراهيم» عليه السلام» والثانية: رَعلة بنت مضاض بن عمرو بن 
الحارث وكانت تلمّب ب «أم البيت»» وقد ولدث لإسماعيل عشرة ذكور. أخبار مكة وما 
جاء فيها من الآثار» جا» ص34٠‏ ص59. وقد ذكر آهل العلم أن هاجر من النساء 
الثلاث اللواتي أوحي إليهن. وهن مريم بنت عمران أم عيسى» وأم موسىء وهاجر أم 
إسماعيل. انظر: أخبار مكة في قديم الدهر وحديثهء م3 ج5 132. 

(33) نتفه جا ص 65. 
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لتوریع سيدهم (مضاض ہن عمرو بن الحارث) الذي حذرهم من مَخْنة التمادي في 
الفساد وكان يخاطبهم فائلاً:٠.‏ .. فاحذروا البغيّ فإنه لا بقاء لأهلهء قد رأيتم 
وسمعتم من سکنه قبلكم من طم وجديس والعماليق ممن كانوا أطول منكم 
أعماراء وأشد فُوْةّء وأكثرَ رجالا وأولادأء فلمًا استخفَوا بحرم الله وألحدوا فيه 
بالظلم أخرجهم الله منها (مكة) بالأنواع الشقى؛ فمنهم من آخرخَ بالذرُ» ومنهم من 
ارح بالجدب› ومنهم من ارح بالسیف: 34 > ومن طغيانهم حكاية فجور إساف 
وناثئلة في البيت الحرام» «فمسخهما الله تعالى حجرين» فأخرجا من الكعبة 
فأصبا على الصفا و المروة ليعتبرَ بهما من رآهما وليزدجرَّ الناس عن مثل ما 
ارتکہاء فلم يزل أمرهما يرس ویتقادم حتی صارا صنمین تعبدان» ° . 


وتذكر الروايات أن قبائل الأزدء التي فقَدِمَّتْ من اليمن على إثر رؤيا الكاهنة 
طريفة ٠”‏ نجحت في الاستيلاء على أمر مكة بعد حربها تي انتصرت فیها على 
قبيلة جرم التى رفضت نزول قبائل الأزد في مكة فكان أن نشبت حربٌ استمرت 
ثلاثة أيام هُزمث فيها جرهُم» ولم يفلت منها إلا الشريد. وکان نصيب خزاعة ۶ 
أن انخزعت بمكة» وكان عمرو بن ربيعة بن حارثة بن عمرو بن عامر الأزدي 
سيد خزاعة. وهنا لا بد من التوقف عند هذه الشخصيَّة لما تتمتع به من حضور 
سردي في تأسيس المكان (البيت الحرام). 


(34) أخبار مكة وما جاء فيها من الآثارء ج1» ص 64. 

(35) تحكي بعض الروايات أن إسافاً لم يفجر بنائلة في البيت وإنما قَبّلها.انظر: الأزرقي : 
أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» جا» ص 61. 

(36) نفسه» جا» ص60 62. ويرى الباحث سيد القمنى أن عبادة العرب الجاهليين الصنمين 
إساف ونائلة هي من بقايا العبادة الجنسية التى كانت سائدة فى منطقة الهلال الخصيب. 
انظر : الأسطورة والتراث» سينا للنشرء القاهرةء طاء 1992ء ص 125 - 129. 

(37) وردت هذه الحكاية في كثير من كتب الأدب والتفسير العربية. وقد تقصَاها الباحث محمد 
عجينة في أطروحته الموسومة ب: موسوعة أساطير العرب عن الجاهلية ودلالاتهاء ج2 
ص 149 ۔ 162. 

(38) خزاعة إحدى قبائل الأزد العربية التي كانت تقيم في اليمنء وكان نصيبها أن نزلت مكةء 
بنا على قسمة الكاهنة طريفة انظر: الأزرقي: أخبار مكة وما جاء فيها من الآئارء ج1ء 
ص 66. 

(39) سمي خزاعة لأنها تخرّعت عن قبائل الأزد وأقامت بمكة .لسان العرب» مادة: (خزع). 
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س لاوما ایی 


شخصية عمرو بن ربيعة (تُخيّ) 


# أولاً: رواية ابن الكلبي (ت204ه) 

ا هذه الرواية أقدم الروايات التي تتناول قضية الأصنام التي كانت في مكة. 
ويذكر فيها ابن الكلبي أن عمرو بن ربيعة» «كان أوّل من غير دين إسماعيلء عليه 
السلام » فنصب الأوثان. ..« وأنّ مُه فهيرَة ت الحارث بن مضاض الجرهمي. 
ويذكر ابن الكلبي قصة إحضار الأصنام إلى مكة قائلاً: 


. وكان الحارث (جد عمرو بن ربيعۀ لأمه) هو الذي يلي أمر الكعةء 
ی نی کر ا ب و یی و 
وأجلاهم عن الكعبة ونفاهم من بلاد مكة» وتولى حجابة البيت بعدهم» ثم إِله 
مَرض مرضاً شدیداً فقيل له: إن بالبلقاء من الشام حمَةَ إِنْ أتيَها برأت». فأتاها 
فاستحم بها فبرأء ووجد أهلها يعبدون الأصنام» فقال: ما هذه؟ فقالوا: نستسقي 
بها المطر ونستنصرٌ بها على العدوء فسألهم أن يعطوه منها ففعلواء فقَدِمَ بها مكة 
ونصبها حول الكىة“. 


إن التدقيق في هذه الرواية يكشف عن عدة مسائل : 


المصاهرة بين خزاعة وجُرهُم» وعلى إثر هذه المصاهرة آلتْ حجابةُ البيت 
لخزاعة. ويؤكد هذه المسألة رواية أبى عمرو الشيباني التي أوردها الفاكهي في 
قوله .٠:‏ . .إن حجابة البيت صارت إلى خزاعةء لان ربيعة بن حارئة بن امرئ 
القيس بن ثعلبة بن مازن تزوّج فُهَيْرَةَ بنت مضاض الجرهمي» فولدت له 
عمرو بن ربيعة» فلمَا شب عمرو وساد وشَرٌّف طلبٌ حجابة البيت» فعند 
ذلك نشبت الحرب بينهم وبين جرهم« 


# القتال بين خزاعة وجرهم» وانحياز بني إسماعيل لخزاعة. 


(40) کتاب الأصنام» ص 8. وانظر : الفاكهي› أخبار مكة في قدیم الدهر وحدیثه» م۰3 ج۰5 
4. ولم يرد ذكر موضع (الحمة) عند الفاكهي. بيد أن الفاكهي يؤكد أن عمرو بن ربيعة 
(لحي) كان وأهل مكة على دين إبراهيم (عليه السلام). 

)41( الفاكهي› أخبار مكة في قدیم الدهر وحديثه › م3› ج5 154. 
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نفي جرهم عن مكة. 

ولاية عمرو بن ربيعة (لُحيّ) البيت الحرام. 

مرض عمرو بن ربيعة (لحيَ)ء وسفره للشام طلباً للشفاء. 

دلالة المكان (البلقاء/ الحية)(“. 

الإعجاب بفكرة الأصنام والاقتناع بها. «فقال: هبوا لى منها واحداً نتخذه 
ببلدي» فإني صاحبٌ بيت الله الحرام وإلن وفدت العرب من كل صوب»“ . 
© ثانياً: رواية الأزرقى (ت 250ه) 


تتناقض رواية الأزرقي مع روایه ابن الكلبي حتی تکاد تدحضها؛ ِد يروي أن 


الحرب هي التي مكنت حُزاعة من السيطرة على البيت الحرام» وأنّ جُرهمَاً 
تركت البيت الحرام كرهاًء وأنها فنيت «أفناهم السيف في تلك الحرب»*“. 


كما أن الأزرقي ينفي أن يكون بنو إسماعيل قد شاركوا في الحرب. فهو 


يروي أنه «. ...لما حازت خزاعة أمر مكة وصاروا أهلهاء جاءهم بنو إسماعيل وقد 
كانوا اعتزلوا حرب جُرْمُم وخزاعة فلم يدخلوا في ذلك فسألوهم السكنى معهم 
وحولهم فأذنوا لھم 7 


أمًا بالنسبة ل (مضاض بن عمرو بن الحارث الجرهمي) فقد اعتزل جُرهُماً؛ 


لفسادهم وطغيانهم» ولم يشارك في حربهم ضد خزاعة فقد كان يتنبا بمصير 
قومه““» فرحل مع ولده وأهل بيته إلى فون وخلى» (وهما موضعان قرب 


(42) 


)43( 
(44) 
(45) 
(46) 


يورد محمود سليم الحوت رواية أخرى تقول: إن المكان الذي خرج عمرو بن لحي إليه 
هو: مآب من أرض البلقاء في الشام. انظر: في طريق الميثولوجيا عند العرب: بحث 
مسهب في المعتقدات والأساطير العربية قبل الإسلامء دار النهار» بيروتء طا 1983ء 
ص 53 ۔ 54. 

أخبار مكة في قديم الدهر وحديثهء م3٠‏ ج5 154. 

نقسه » جا ص 66. 

نفسه» ج1» 69. | 

كان يُذَكَرٌ قومه بما آلث إليه الأقوام الأخرى التي سكنت البيت الحرام مثل: طشم 
وجديس» والعماليق. وكان ينّبههم إلى التقيد بالفضائلء وتجنب الرذائل. من ذلك د 
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الحرم). ويعد أن وضعت الحربٌ أوزارها وحازت خزاعة أمر مكة وأسكنت بني 
إسماعيل معهاء «رأى ذلك مضاض بن عمرو بن الحارث وقد كان أصابه من 
الصبابة إلى مكة ما أحزنه» أرسل إلى خزاعة يستأذنها في الدخول عليهم والنزول 
معهم بمكة في جوارهم ومتٌ إليهم برأيه وتوريعه قومّه عن القتال وسوء السيرة في 
الحرم واعتزاله الحرب» فأبث خزاعة أن تقررهم وتَفّنْهم عن الحرم كله ولم 
يتركوهم ينزلون معهم» فقال عمرو بن لحي» وهو ربيعة بن حارثة. .. لقومه: من 
وجد منکم جرهمیا قد قارب الحرم فدمّه هذرٌ. . . ”“. 
ويذكر الأزرقي نهاية مضاض الجرهمي قائلا: «فانطلق مضاض بن عمرو 
نحو اليمن إلى أهله وهم يتذاكرون ما حال بينهم وبين مكة» وما فارقوا من أمنها 
وملكهاء فحزنوا على ذلك حزناً شديداًء فبكوا على مكة وجعلوا يقولون الأشعار 
فی مکۃ“. 
ن النظر المتأنيء في هذه الروايةء يوقفنا على عدَة دلالات: 
# عدم وجود ذكر لقضية المصاهرة بين خزاعة وجرهم. فقد أفنت الحرب 
جرهما كلها إلا مضاض بن عمرو وأهله الذين روى الأزرقي نهايتهم 
المأساوية. 
لا يوجد آية دلائل نصية أو تأويلية تشير إلى حدوث مُصاهرة بين جرهم 
وخزاعة. فالنص لا يذكر ذلك كما أن التأويل لا يؤيد مسألة حدوث 
مصاهرة بين قومين متعاديين وجوديا و فکريا. 
# شير الرواية إلى أن ولاية مكة حسمت بالقتال؛ إذ استطاعت خزاعة الانتصار 
على جرهم والظفر بمكة. 
لكنْ النظر فى الروايتين يكشف عن بعض الحلقات السرديّة التي تبررُها 
الإشارات المبثوثة في تضاعيف الروايتين. وهذه الحلقات هي : 


. قوله لقومه : «وإياكم والالحاد فيه بالظلم فإنّه بوار. وأيم الله لقد علمتم أنه ما سكنه أحدٌّ قط 
فظلم فيه وألحد إلا قطع الله عز وجل دابرهم» واستاصل شأفتهم» وبدل أرضها غيرهم› 
فاحذروا البغي فإنه لا بقاء لأهله. . .٠.‏ أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» جا» ص 64. 

(47) نقفسه› جا 69, 

(48) نقفسه» جا ص 71. 
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(49) 
(50) 
)51( 


أن خزاعة لم تقاتل جرهماً وحدها بل إن قبائل الأزد اليمنية قد قاتلت 
مجتمعة جرهماًء وكان على رأس خزاعة ثعلبة بن عمرو بن عامر الذي قاد 


أن قبائل الأزد اليمنية قد مكثت في مكة حول كاملا تفرّقت بعده إلى البلاد 
الأخرى بعد أن أصابتهم الحمى التي فرّقت بيني . 


أن خزاعة كان نصيبها في الإقامة» بموجب اقتراع طريفة الكاهنةء الإقامةٌ 
ب «بطن مرّا ۰ «فانخزعت خزاعة بمكة فأقام بها ربيعة بن حارثة بن عمرو بن 
عامر» وهو لحي فول آمر مكة وحجابة البيت». 

أن جرهماً فنيت» في القتال» ولم يبق لهم أثر إلا مضاضاً وقومه الذين عادوا 
إلى اليمن. 

أن المصاهرة لم تحدث إطلاقا بين خزاعة وجرهم. 


أن الرواية التى تذكر أمر المصاهرة بين جرهم وخزاعة تهدف إلى تضخيم 
سلطة المنتصر الذي تصوّره الثقافة العربية بطلا أسطوريًا يملك البلاد والعباد. 
كما أن من شأن هذه الرواية أن تصوْرَ حالة الذلّ التى وصلت إليها جرهم. 
يقول الأزرقي: «فتزوّج لحي وهو ربيعة بن حارثة بن عمرو بن عامر هير 
بنت عامر بن عمرو بن الحارث بن مضاض بن عمرو الجرهمي ملك جرهم 
فولدت له عَمْرا» وهو عمرو بن لحي. وبلغ بمكة وفي العرب من الشرف ما 
لم يبلغ عربئ قبله ولا بعده في الجاهلية»'. 


وثمة رواية أخرى تين قصة أصنام مكة وأصلهاء وتدور هذه الرواية حول 
عمرو بن ربيعة (لُحَيَ)ء الذي تُضفى عليه هذه الرواية بعداً أسطوريًا؛ فقد 


انظر : أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار› جا» ص 66 ۔ 67. 

نفسه » جا ص 67. 

نفسه» جاء ص71. يؤيد الجاحظ هذا الرأي؛ إذ يقول:«ومن القدماء في الحكمة 
والرياسة والخطابة عبيد الله بن شرئُة الجرهمي› وأسقف نجران... وعمرو بن ربيعة - 
وهو لحي - بن حارثة بن عمرو مربِقیاء“ .البيان والتبيين› جا ص 302. 
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ورد في كتب الأدب القديم أنه کان يملك رئيا من الجن . ويذكر محمد بن 
حبیب البخدادي (ت245ه) قصة أصنام مكة كلهاء فيقول: «وكان عمرو بن 
ربيعة وهو لحي كاهناً له رَئنْ من الجن وكان عمرو يُكئى أا تُمامة فأناه ريه 
فقال: أجبٍ أبا ثمامةء فقال: لبيك من يهامةء فقال: ارحل بلا ملامةء قال 
له: جَير ولا إقامة» قال: اثتِ صف جدة» تجذ فيها أصناماً مُعدة» فأورد بها 
تهامةء» ولا تهب ثم ادغ العرب إلى عبادتها تجبْ. فأتى عمرو ساحل جدة 
فوجد بها ودا وسُواعاً ويَغُوتَ ويَعُوق ونّسراً وهي الأصنام التي عبدت على 
عهد إدريس ونوح عليهما السلامء ثم إِنُ الطوفان طرحها هناك فسفى عليها 
الرمل فواراهاء واستثارها عمرو وحملها إلى تهامة وحضر الموسم فدما 
العرب إلى عبادتها فأجابوه. . . )(52. 


إن هذه الرواية تبت أن الأصنام جيءَ بها من ساحل جدة» وهي من 
مُخلفات قومي إدريس ونوح» عليهما السلام» وبذلك فهي تتنافض مع رواية 
ابن الكلبي التي تذهب إلى أن إحضار الأصنام كان من البلقاء بالشام. لذلك 
يبدو حضور روايتين متناقضتين لقصة واحدة أمراً عجيباً يحتاج إلى مزيدٍ من 
الأدلة التي تميط اللثام عن حقيقة القصة. 


وهکذا مدو صوره الأمكنة جلبة في السرد العربي القديم› فالیت الحرام 


نموذج مكاني يضطلع بحضور مهم في مدونات السرد القديمة الأمر الذي يصور 
حدود حضوره الثقافى. فقد كان المت الحرام والكعبة الشريفة نمودجين تقافيين 
رفيعين حاولت كثير من القبائل بناء بيوت تماثلهما وتضاهيهما لتحوز المكانة 


(54)  .f 

والسلطة من جهة» ولتستمہ العرب وتصرفهم عن البيت الحرام من جهة أخرى : 
(52) انظر: الجاحظ» كتاب الحيوان» ج6» ص 203. 

(53) کتاب المُنمُق في أخبار قریش › صخحه وعلق عليه: خورشید أحمد فاری › ۶ 


(54) 


الكتب» بيروت» طا1ء 1985ء ص 327. وانظر نص الرراية في : : الفاكهي› أخبار مكة 

في فدیم الدهر وحدیثه» م۰3 ج۰5 ص 161. 

يذکر اہن الكلبي أسماء عدة بيوت عرفتها القبائل في اليمن والجزيرة العربية» مثل : 
#ريام» (وهو بيت لحمير في صنعاء) کانوا IR‏ ويتقربون ده بالذبائح › وكعبة نجران 
التي کان بنو الحارث بن كعب يعظمونهاء ويجتمعون فيها. انظر: كتاب الأصنام؛ 
ص 44 - 46. 
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المكان؛ تجليات الصراع والهيمنة 


تعد محاولة أبرهة الأشْرَم أبرز المحاولات الرامية إلى الإطاحة بالبيت الحرام 
وأخطرها؛ لما تنطوي عليه من مؤشرات تتضمن تهديدا للهويّة العربيَة» وقيمها 

نص الرواية 

وردت قصه الفيل في مدونات التقسير والأدب العربيٰ القديمين› ولأهمية 
هذه القصة فقد فصت في النص القراني» بسورة كاملة تحمل اسم (سوره 
الفيل». لكنْ المهمَ في الموضوع أن قصة الفيل حظيت بأهمية خاصة» حتى إنّه 
أطلق على العام الذي جرت فيه القصة «عام الفيل؛» ليصبح هذا العام إعلاناً عن 
بداية تأريخية جديدة. 

نص رواية ابن الكلبي (ت ۸204) 

دوقد كان أبرهة الأضْرم قد بنى بيتاً بصنعاء» كنيسة سمّاها القليس» بالرٌخام 
وجبد الخشب الملعب. وكتب إلى ملك الحبشة: إني قد بنيت لك كنيسةًء لم 
يبن مثلها أحد قط. ولست تارکا العرب حتى أصرف حجُهم عن بيتهم الذي 
بحجون إليه» . فبلغ ذلك أحد نَسَأةٍ الشهورء فبعث رجلين من قومه وأمرهما أنْ 
يتغوطا فيها. ففعلا. فلما بلغه ذلك غضبٌ وخرج بالفيل والحبشة. فكان من أمره ما 

)55( 

کان؟ . 


إن المعطيات السرديةء فى هذه الرواية» تدور حول النقاط الاتية : 

1 _ أن الت الحرام کان یمنح العرب حضوراً قافا ارا 

2 أن الشعوب المجاورة الأخرى کانت تفتقر لبیت یجمع خطابهم ویوځد 
صفوفهم. 

3 أن أبرهة الأشرم كان يمتلك إحساساً بالدونبة الثقافيّةء والسلطوية مقارنة 


بالعرب. 


(55) کتاب الأصنام› ص 47. 
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ا ر في بناء بيت ت بُضاهي الم البيت الحرام ‏ يكشف عن عقدة 2 


- أن الأمكنة مجال حيويّ للصراع الثقافيّ؛ فهي نصوص تُخلد ماثر 
الشعرن! وحضورها الثقافي والإنسانيَ. 


6 _ أن کل طرف» من الأطراف المتصارعة٠‏ يميل إلى تضخيم أمكنة الطرف 
الآخر؛ ؛ حتی يظهر خطورة خصمه» وحجم الصراع. لذلك بالغ العرب في وصف 
كنئيسة القُليْس التي بناها أبرهة الأشرم؛ ليبرهنوا على قدرتهم على الظفر والنصر. 
فقد ذكر أبو القاسم السُهيلي (ت581 ه) أن القُلْيْس سميت بذلك «...لارتفاع 
س وعلوها ... وكان أبرهة قد استذل آهل اليمن في بنيان هذه الكنيسة»› 
وجشمهم أنواعا من السخُرء وكان ينقل إليها العدد من الرُخام المُجرع» والحجارة 
المنقوشة بالذهب من قصر بلقيس صاحبة سليمان - عليه السلام - وكان من موضع 
هله الكنيسة على فراسخ» وكان فيه بقايا من مُلكهاء فاستعان بذلك على ما أراده 
في هذه الكنيسة من بهجتها وبهائهاء ونصب فيها صاباناً من الذهب والفضةء 
ومتابر من العاج والآبُتس» وكان أراد أن يرفع بنائها حتى يُشرف منها على 
عدن. .۲ 

فكنيسة الفُليْس ذات طبيعة أسطوريةء تتجلى في النقاط الاتية : 

© من حيث التجهيزات والمقتنيات : إدذ ضمت کل العناصر الفيسة (الأعمدة 
الرخامية» والحجارة المنقوشة بالذهب والفضةء والمنابر العاجيّة والاأبنوسيّة 
والخشب المُذهُب» والصابان الذهبيَّة والفضيَة) إضافة إلى رغبة أبرهة الاشرم في 
جعلها امتداداً لقصر بلقيس ؛ وهنا تظهر دلالة التفوق الحضارىّ إذ إن حيازة 


(56) هي عقدة الخصاء التي أشار إليها فرويد. وهي هنا عقدة الخصاء الحضاري. 

(57) آبو القاسم عبد الرحمن بن عبد الله بن الحسن بن أبي الحسن الخثعي السهيلي (ت ا58 
هاء الروض الأف في تفسير السيرة النبوية لابن هشام ومعه السيرة النبوية لابن هشام 
المعافري (ت 213 ه)ء تقديم وتعليق وضبط : طه عبد الرؤوف سعد دار الفكرء جا 
ص 63۔ 

(68 كان أيرحة الأشرم مأخوذاً بالقوة والتّملك. إذٌ يورد الثعلبى أنه ساخط أرياطء الذي جعله 
النجاشى على اليمنء ونازعه على اليمن فكان أن اقتتلا فضرب أرياط أبرهة بحربة = 
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مُقَذّرات الحضارات الأخرى ورموزها دليل غلبةٍ وقوةٍ تكشفان عن رغبة حادة في 
فرض الهيمنة وبسط النفوذ. 

۵ من حيث حجم بنائها وتشكيلها: وهو أمر تدل عليه العناصر الآتية: 
ارتفاع الكنيسة» ومساحتها الضخمة فهي مبنية في صنعاء وتشرف على عدن» إضافة 
إلى تسخير أبرهة اليمنيين وتجشيمهم بناء‌ها. 

من حيث مدة بنائها: وهو عنصرٌ سردى مُضَمَرّ يُستدلٌ عليه من المعطيات 
الواردةء فقد استغرق بناؤها زمناً طويلا. 

7 - المبالغة في وصف مآل كنيسة القُليْس: وهي مبالغة تخدم أهداف 
العرب الثقافيّة؛ إذ تَبيْنْ تمكنهم من قلب السحر على الساحر» وقدرتهم على 
تصمبة كليبسة القُليْس ثقافًاء والاستبلاء على رموزها ومقتنياتها. وتبرز هذه 
الدلالات في النص الآتي: 


«فلمًا هلك (أبرهة الأشرم) ومرّقت الحبشة کل ممرق» وأقفرَ ما حول هذه 
الكنيسةء فلم بُعمُرها أحد» وکثرٹ حولها السباع والحيات» وكان کل من آراد أن 
يأخذ شيا منها أصابته الحنْ» فبقيث a‏ 
المَرصّع بالذهب والآلات النفضضة التي تساوي قناطير من المالء لا 
يستطيع أحد آن يأخذ منها شيئ إلى زمن أبي العباس» فذُكر له أمرهاء وما بِتهيْبُ 
من جنها وحياتهاء فلم يَرُعه ذلك. وبعث إليها بابن الربيع عامله على اليمن 
معه آهل الحزم والجلادةء فخرّبهاء وحصّلوا منها مالا كثيراً بيع ما أمكن 
بيعه من رخامها وآلاتهاء فعفا بعد ذلك رسمُهاء وانقطع خبرهاء ودرست 
آثارها». 


كما يكشف وصف المَلْيْس عن مكانتها حتى بعد ذهاب ملك اليمن» فظلّت 


O br e r‏ فلذلك سمي 
أبرهة الأشرم. لکن وزير واسمه عتودة تمكنّْ من قتل أرياط فاجتمع الأمر لأبرهة. 
وبعد هذه القصة سيقَوم أبرهة ة الأشرم بلقب من النجاشي وخطب وده. انظر : قصص 
الأنبياء المسمُى بالعرائس» ص 443 ۔ 445. 

(59) انظر: السُهيلي» الروض الأف في تفسير السيرة النبوية لابن هشام» ص 63. 
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على حالها بحيث لم يجرؤ أحدٌ على الاقتراب منهاء وأصبحتْ مکاناً خياليًا يشير 
الرهبة في نفوس العرب حتى سنة(132ه) زمن خلافة أبي العباس السماح. 

8 - أن ابن الكلبي كان عارفاً بدوافع أبرهة الأشرم في هدم الكعبة» إضافة 
إلى اطلاعه على رسالته التي بعثها إلى ملك الحبشةء وهو أمر لا يمكن تأويله إلا 
بأمرین : 

الأول: هو أن ابن الكلبي قد تمكن من الاطلاع على رسالة أبرهة لملك 
الحبشة» وهو أمرٌ مستبعد؛ إذُ لا يُعقل أن تتسرٌّب رسالة بهذه الخطورة وهذه 
المكانةء فهي رسالة بين شخصين مهمين لايمكن للناس العاديين أن يطلعوا على 
مراسلاتهما. ولأنها تتضمن مواقف مصيريّة فإنّهما سيكونان حريصين على عدم 
تسربها. ولهذه الأسباب مجتمعة لايمكن تصديق أمر الرسالة. لكنُ السؤالين اللذين 
يطرحان نفسيهما هما: كيف وصلت الرسالة إلى العرب وعرفوا مضمونها؟ ألا 
يقتضي هذا النوع من الرسائل سريَةٌ تامة خشية وقوعها في أيدي الآخرين؟! فكيف 
لو كانوا خصومأء بصرف النظر عن أهميتهاء وأهدافها؟ 

إل القيد الزمنيّ القائم بين زمن حادثة الفيل (وهو عام الفيل) وزمن تدوينها 
يجعل من فرصة تسرب الرسالة إلى العرب أمرأً ممكناً وبخاصة إذا ما علمنا أنهم 
انتشروا في کل من اليمن والحبشة. لكنْ المدة الزمنية الممتدة من عام الفيل وحتى 
زمن ابن الكلبي المتوفى في (204 ه)ء وهو زمن التدوين التقريبي» التي تبلغ مائتين 
وسبعاً وخمسين سنةء لا قنع بحصول العرب على الرسالةء إضافة إلى عدم وجود 
دليل يعزز فرضية الحصول على الرسالة التي تعد دليلاً مهماً من آليات التدوين التي 
حرصت الثقافة العربية على امتلاكها وحيازتها. 


الثاني: أن يكون العرب قد بالغوا في أسطرة مضمون الرسالة وخطورة 
محتواها؛ ليسوغوا فغْلّتهم الشائنة (التَوط في الكنيسة)» وبخاصة أن من أصدر 
القرار هو أحد نسأة الشهورء «فبلغ ذلك أحد ئَسأةٍ الشهورء فبعث رجلين من قومه 
وأمرهما أن يتغؤطا فيها» .وإذا ما علمنا أن نسأة الشهور" الذين كانوا يُمئّلون 


)60( کان نسأة الشهرر ينسۋون الشهور على العرب آي يۇخرونهاء فيحلون الشهر من الأشهر 
الحرم ويحرّمون مكانه ذلك الشهر»ء وكانوا فقهاء العرب في دينهم. ويسمون = 
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مرجعاً دينيًا هو الذي أوعز للرجلين بالقيام بفعل الئُغوّط فان هذا الرد يمثل موقفا 
ثقافيًا يعبر عن إحساس العرب الحاد بالإهانة جرّاء نوايا أبرهة الأشرم. 

إن البنية السرديّة» كما أظهرها التحليل» ثبت أنه لا بد من قيام مجموعة من 
الغأسس والسدنة على أمر الكنيسة وحراستها من العابثينء فمكان بهذا المستوى 
الثقافيَ يقتضي حمايته والدفاع عنه. لأن من شأن هذه التدابير تأهيل المكان ثقافيًا. 
فكيف يمكن تصديق أمر التَغوط في الكنيسة الذي لايمكن أن يحدتٌ في مكان 
عادي؟ كما أنه لا بد لأبرهة الأشرم وملك الحبشة أن يتحوطا في أمر مراسلتهماء 
وأنْ يحيطاها بالكتمان وأقصى درجات السريّة وأنُ يوفرا لها قناةٌ آمنةٌ للمراسلة؛ 
للا يتمكن الآخرون (الخصوم) من كشف أسرار مُلكهم الإستراتيجيّة» وتحالفاتهم 
المصيرية فيصبحا مهددين» وعرضة للهلاك. 

إل ابن الكلبي قد عمد إلى فرضيّة الرسالة حتى يمنح روايته صحة وقبولاً 
وإحكاماً دون أن يلتفت إلى الثغرات السردية التي تحفل بها هذه الرواية. لكنْ 
إسلام النجاشي قد يكون مصدر تسريب الرسالة إلى العرب والمسلمين» وهو 
احتمال وارد لا يقوم عليه دليل. ومن الجائز أن تكو قريش قد اختلقت أمرَ 
الرسالة تعظيماً لمؤامرة الأحباش» وتضخيماً لاعتداء أبرهة الأشرم على مكة؛ 
إعلاءَ لشأنها وإظهارا لتفرّد منزلتها دون سواها من القبائل. 


نص رواية محمد بن حبیب البغدادي (ت 245ہے) 

لم يورد البغدادي حكاية رسالة أبرهة الأشرم لملك الحبشة» التي تبين 
مقاصده في بناء الكنيسةء ولم يأتِ على وصف الكنيسة لكئّه وسم روايته ب «حديث 
الفيل“› ونصه: 


«كان من حديث الفيل أن نفراً من كنانة خرجوا َيل اليمن»› فلما دخلوا 
صنعاء إذا هم ببيت قد بني كبنيان الكعبة بناه أبرهة الأشرم الحبشي وسمُاه فليس» 
فدخل أولئك التفر ذلك البيت فتغوؤط بعضهم فيه فارتحلوا فانطلقواء فؤجد ذلك 
الأثر فغضبً أبرهة وقال: مَن فعل هذا؟ قالوا له: نفْرٌ من أهل بيت العرب»› 


= القلامسةء ومفردها فُلمُس» وكانوا من كنانة. انظر : السيرة النبويةء تحقيق: السمًا 
ورققه»› جا ص 45. 
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فحلف بدینه آنٰ لا یترکهم حتی يُخرْبًَ بلدهم ويهدم بیتهم» فأرسل فجمع فُسَاقَّ 
العرب وطخاریرّی 61 وکان أكثر تبعه خثعم وکانوا لا يحجون البيت ولا یحرمون 
الحرم . e‏ 


لا يتناقض مضمون هذه الرواية مع الرواية السابقة فحسب بل إنه يتضمن 
دلالات مُضمَرة على قَذر كبير من الأهميةء لكنّ هذه الدلالات سترجاً حتی یتم 
التحقق من حقيقة كنيسة الفَليْس» ودوافع أبرهة في تخريب بلد العرب وهدم بيتهم. 

لا تؤكد هذه الرواية أن أبرهة الأشرم بنى كنيسة القُلْيْس ليستميل العربء 
وليصرفهم عن حجهم» كما أن الرواية لا تذكر أمر رسالة أبرهة لملك الحبشةء 
ولا تكشف عن الضغينة الثقافية تجاه العرب بسبب تفوقهم وحيازتهم بيتاً حراماً. 
إضافة لذلك تكشف هذه الرواية عن اختلاف جوهري فى وصف الكنيسة؛ فالرواية 
الأولى تميل إلى تضخيم الكنيسة وأسطرتهاء في حين أن هذه الرواية تكتفي 
بو صمها وصفاً محدوداً» فهي من حيث الحجم صغيرة نسبيا فهي ك (بُنيان الكعبة) 
وهذا الحجم يتناقض مع حجمها في رواية ابن الكلبي. 

أمَا قضية الوط فلا تبت هذه الرواية دافعها؛ إذ إنّه محذوف ولا يمكن 
حسمه. بيد أن الحذف مبدأً سردي مهم تقوم عليه معظم السرديّات وبخاصة تلك 
التي تتحفَّظ على كثير من القضايا فلا تريد أن تذكر الحقيقة كاملةء إمًا لأنها تريد 
النَستّر عليهاء وما لأنها لا تمتلك العناصر السرديّة كلها فيصبح النص مجالا رحبا 
للتأويل. وسواء كان الأمر هذا أم ذاك فإن نص الرواية يلمح إلى جهل العرب 
بقداسة الكنيسة» وأهميتها في ثقافة الآخر لِيْوصّف الفعل باللامسؤوليّة الثقافيّة. 
فالتفر الذي اقترف هذا الفعل جهلاء ولا يُعبُرون عن موقف العرب جميعاً. 


إن هذا التأويل لا يعرض المستوية السرديّة ليكشف عن أسباب الصراع 
حول الأمكنة ؛ وإنّما ليتساءل عن سبب اختلاف روايتين تتحدثان عن قصة 


(61) جمع طخُرور» مثل جُمهورء وهو الغريب والضعيف والمتفرّق من التاس. 

(62) محمد بن حبيب البغداديء كتاب المُنمُق في أخبار قريش» ص 72. 

(63) يرى سيد القمني أن محاولة أبرهة الأشرم الرامية إلى هدم الكعبة تندرج في سياق «صراع 
الإمبراطوريات» التى كانت تعيش صراعات اقتصادية قوية. ونظراً لأ مكة كانت مركز 
تجارياً مهما شكل تهديداً لأمن العالم الاقتصادي فقد مثلت صيداً ثميناً لأبرهة الذي = 
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واحدة. فرغم التقارب الزمني بين ابن الكلبي وبين ابن حبيب البغدادي» ورغم أن 
ابن حبيب البغدادي كان أحدَ تلاميذ ابن الكلبي فتلمّى العلم عليهء وأخذ ع۵ 
إلا أن الروايتين متناقضتان. وهذا التناقض لا يمسر بتعددِ الروايات فحسب» بل إن 
يطرح تساؤلا كبيراً عن الأسباب التي تتيح التعددء وتدفمُ الثقافةٌ لإنتاج روايتين 
مختلفتين لقصة واحدة على قدر عظيم من الأهمية الثقافة؟. 


الدلالات المضمرة 


تحیل روایه ابن حبیب البغخدادي على دلالات مضمرة تنطوي على معطبات 
مهمه هي : 


الدلالة الأولى: معرفة أبرهة الأشرم بخلافات العرب ونزاعاتهم الداخلية» إذ 
إن إرساله رجاله ليجمعوا فسّاق العرب وطخاريرهم» يكشف عن إدراك دقيق 
لطبيعة العرب وصراعاتهم وتناقضاتهم. 


الدلالة الثانية: جهل العرب بمعالم قداسة الآخر المُختلف ثقافيًا وعقائدياء 
ولذلك فإن هذا الفعل (التغوط) يدل على قصور ثقافيٰ» وبموجب هذا المفهوم 
يمكن تبرئة العرب من تهمة الإساءة إلى الآخر ثقافيًا؛ لعدم توافر القصد. هذا في 
حالة جهلهم› أمَا إذا قدرنا وعيهم وفصدهم بالفعل وخطورته؛ فان ممارستهم 
تكشف عن استهتارهم برموز الأخرء والسخرية منها. 


كان مسكونا بتوسيع رفعة ملكه. انظر: الحزب الهاشمي وتأسيس الدولة الإسلامية» سينا 
للنشرء القاهرة» ط1ء 1990ء ص 26 - 28. 

(64) انظر مقدمة مُصحح كتاب المُنمُى في أخبار قريش خورشيد أحمد فارق .كتاب المُنْمُق 
في آخبار قريش » ص 6 - 7. 

)65( 


يورد الثعلبي قصة أصحاب الفيل بروايات أخرى» فقد أشارت إحدى الروايات إلى 
الصراع الديني الذي كان ناشباً بين اليهودية والمسيحية في بلاد اليمن وأطراف الجزيرة 
العربية» ولهذه الرواية دلالات مهمة تكشف عن كيفية تلقي العرب هذا الصراع وموقفهم 
منه. وتشير رواية أخرى إلى «أنْ فثة من قريش خرجوا تجارا إلى أرض النجاشي... فنزل 
القوم في سندهاء فجمعوا حطبا وأجُجوا نارأً واشتووا لحمأً؛ فلما ارتحلوا تركوا النار كما 
هي في يوم صائف» فعجُت الرياح فاضطرم الهيكل ناراء وانطلق الصريخ إلى النجاشي 
فأخبره» فأسف عند ذلك غضباً للبيعةء فبعث أبرهة لهدم الكعبة...٠‏ .قصص الأنبياء 
المسمى بالعرائس › ص 442 447. 
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الدلالة الثالثة : أن الشروخ الاجتماعيةء التي كان يعيشها المجتمع العربيّ في 
تلك الحقبةء أذت إلى نشوء فئة اجتماعية مُستعدّة للتحالف مع الغزاة ضد أبناء 
جلدتهم العرب ۶ بمعنى أن الانتماء للعروبة لا يعصم الفثات المضطهدة من 
اللجوء لأى غاز إذا لم تكن مصالحها مصونة. وهذا ما حدث في «حديث الفيل»؛ 
فالقبائل المعادية لقريش عقائديًا واجتماعاء لم تتورع عن اا لجيش أبرهة 
الأشرم الذي أعلنّ هدفه في تخريب بلد العرب وهدم بيتها. كما تشير هذه الواقعة 
إلى دلالة خطيرة ةَ وهي أن القبائل العربية لم تكن متفقة على قداسة البيت الحرام» 
إمَا رغبة في التفردء وإمًا لان قریشاً لم تکن تدعم مصالح هذه القبائلء لذلك 
حاولت كل قبيلة أن تجعل لنفسها بيتاً تلتف حوله. وهذا يعني أن الأمكنة تفقد 
أهميتهاء في ثقافة الناس وقناعاتهم» عندما لا تعود قادرة على منحهم ضمانات 
وجودية. فالتمسك بالأمكنة والدفاع عنها ينجم عن قدرتها على إكساب أصحابها 
مشاعر الأمن› وتوفیر المصالح الضرورية”. 


أمّا الاحتقانات الاجتماعية فهي كفيلة بإفراز فثات موتورة تتحين الفرص 
للانقضاض على الجسد الاجتماعي المعافى (من وجهة نظر المؤسسة الاجتماعية 
الرسميّة القادرة على إنتاج الأحكام). وهذا ما يجعلنا نتساءل عن منظومة القيم 
الضاغطة التي تجعل المجتمعات تستبعد بعض فثاتها وتحجرها بحجة عدم كفايتها 


(66) من أمثلة ذلك قيام ملك جِمْيّر (ذو نفر) برجاء أبرهة الأشرم في عدم قتله واعدا إياه 
بخدمات جليلة. وكذلك الأمر نفيل بن حبيب الخثعمي الذي وعد أبرهة أن يكون دليله 
بأرض العرب بعد أن ذلل له رقاب قومه. ومسعود بن مغيث الثقفي الذي نرّل نفسه 
وعشيرته منزلة العبيد لأبرهةء وأرسلوا مولاهم أبا رغال ليدل أبرهة على الكعبة. الثعلبيء 
تصص الأنبياء المُسمُى بالعرائس» ص 444. 

(67) ولعلٌ هذا ما يُفْسّرٌ رغبة القبائلء غير المُتصالحة مع قريش وأهل مكة. ومحاولتها حيازة 
بيوت ذات طبيعة عقائدية؛ وذلك حتى تحاول اكتساب المكانة الرمزية التي تتمتع بها 
قريش. فكعبة نجران لم تكن» كما يذكر ابن الكلبي» كعبة عبادة؛ و«إنما كانت غرفة 
لأرلئك القوم» كتاب الأصنامء ص45 .كما أن الكعبة ظلت نموذجاً رفا حاولت القبائل 
بناء مثله؟ يقول ابن الكلبى :«وكان رجل من جُهينة يقال له عبد الدار بن حديب» قال 
لقومه: هلما نبني بيتاً ُضاهي به الكعبة وعظمه حتى نستميل به كثيراً من العرب». 
فأعظموا ذلك وأبوا عليه» . کتاب الأصنامء ص45 .وقد أفرد سيد القمني فصلا أسماه 
ر «الكعبات». الحزب الهاشمي وتأسيس الدولة الإسلاميةء ص 25 - 30. 
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الاجتماعبّةء أو لأنها خالفت تعاليم المجتمع وارتکبہت انتهاکات فادحة. فطبقة 
المَواليء كما جاء في رواية ابن حبيب البغدادي» تمل شكلاً من أشكال 
التشوهات الاجتماعيّة إذ إنها التحقت بجيش أبرهة؛ لأنّها تُعاني من الاضطهاد 
الاجتماعي» ولأ مصالحها مفقودة. وبعبارة مُختصرة فان افتقادها الضمانة 
الاجتماعيّة الملائمة» وهي القبيلة التي ينضوي تحتها الأفراد لتؤمّن لهم مصالحهم 
وأمنهم» ولد في نفسها حقداً اجتماعيًا جعل من فكرة الانضمام إلى الأعداء أمرا 
الاجتماعية التي لفظتها". لذلك يصبح مشهد الشاعر الذي يمدح الغزاة أمراً 
مُسوْغاً» وذلك عندما دعا أبرهة الأشرم أحد خلعاء بني سَلَيّْم» وكان يُدعى قيس 
ابن خزاعي» فقال له: امدحني وادکر مسيري › فقال : 

حي المدام وكاتها للاأشرمالملك الخلاجل 
: س نبئن آائنكتدخ_رج ت فقلت ذِكر د فيرڙخامل 
اولاذ ن #ةحوله متلخځفون على المراجل 
بيض الو جوەر سو دھا أشعارهم منل الفلاف |707 


ورحلة أبرهة الأشرم إلى مكة تكشف عن كثير من المواقف الثقافيّة» ولعل 
«ثمْ سار حى نزل بالطائف وقيل له: إن ههنا بيتاً للعرب تُعظمهء فلمًا 
نزل بهم خرج إليه مسعود بن معنب الثقفي وکان مُنْکراً (فطناً وداهية) وأهدى إليه 
حبرا وا واا ثم قال: أيها الملك! إِنْ هذا البيت ليس بالبيت الذي تريده 


(68) لمقدقامت المجتمعات» في جميع العصور» بانتاج قوانين تتيح لها عزل بعض الفعات 
الخارجة عن «سننها الثقافية٠»‏ لحن هذه القوانين» كما يعبر ميشيل فوكو» كانت تمن 
فوى المجتمعات المُتنفذة من إحكام سيطرتها على مصالحها وسلطتهاء فقوائين ¿ القمع 
والعزل والإقصاء هى أشكال السلطة الختامية. انظر: ميشيل فوكو» المراقبة والمعاقبة: 
ولادة السجن› ترجمة: علي مقلد» مراجعة وتقديم: مطاع الصفدي» مركز الإنماء 
القرمى» بيروت» طا1» 1990ء ص 162ء 163ء 148 149. 

(69) الحلاجل: السيد في عشيرته والشجاع الَام» جمعه خلاجل. 

(70) محمد بن حبیب البغدادي» کتاب المنمق في أخبار فریش» ص 72. 
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إنما البيت الأعظم الذي تريد هو الذي صنع أهله ما صنعوا أمامك» وإنما نحن في 
مملكتك فامض! فإذا فرغت رأيت فينا رأيك» فمضی وترکه» وسمعت به قریش 
فخرجوا وتركوا مكة» فلم يبق بها أحد يُذكرٌ إلا خاف على نفسه إلا عبد المطلب 
ابن هاشم . ..وعمرو بن عائذ بن مخزوم› وکانا يُطيمان کل ډوم وأرسل الأشرم 
الأسودَ بن مقصود في خيل»ء فخ إبلا لقريش بناحية بئر فيها مائتا ناقة لعبد 
المطلب : ثم أرسل رسولا فقال : انظر من بقي بمكة! فأتى فنظر ثم رجع إليه فقال: 
وجدت بها الناس كلهم ول أجد أحداًء فقال: وجدت رجلا لم ار مثل طوله 
وجماله ووجدتث رجلا لم أر مثل قَصره» والجميل هو عبد المطلب والقصير 
عمرو بن عائذ» قال: فاذهب واتني بالطويل! فذهب فأتى بعبد المطلب» فلما 
دخل عليه أعجبه وومَقَهُ وأمر له بمنبر فجلس عليه وکلمه وسأله فازداد به عجباًء نم 
قال له: سلني ما أحببت! قال: إلك أخذت إبلا لي فرذها علي! قال: والله لقد 
زهدت فيك بعد عجب بك! قال عبد المطلب: ولم ذاك أيها الملك؟ قال: جئت 

أهدم شرفك وحُرمّك فتركت أن تسألني الكف عنها وسألتني مالك قال: آم والله 
لَخُرمتى أعجبُ إل وأعظم عندي من مالي! ولكن لحرمتي رَبٌ إن شاءَ أن يمنعَها 
منعهاء وإِنْ ترکها یا > وإ هذه الإبلَ خاصة فأنا أخاف عليها فاعمل فيها! 
فأمرَ بابله ٤دث‏ عليه. . r‏ 
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البيت الحرام؛ الهداية والغواية 

يتمتع البيت الحرام بحضور ثقافيٰ اخر يتجاوز الصراع» والسلطةء والعبادة 
والمناسك» وهو حضور مباهج الحياة المتجسّدة» في أبرز وجوهها» في حضور 
المرآة الذي يمنح المكان هذه المعاني إذ تحضرء في البيت الحرام» بوصفها فتنة 
وعامل إغواء وترويح عن النفس» ورمزاً يُبدد الشعور بالتجهم والقلق. ولعل ما 
يرويه الفاكهي تأكيدٌ لهذا التصوّر. إذ يقول: 

«وقد زعم بعض أهل مكة آنهم كانوا فيما مضى إذا بلغت الجارية ما تبلغ 
النساء البْسها أهلُها أحسنَ ما يقدرون عليه من الثياب» وجعلوا عليها حلا إن كان 
لهمء ثم أدخلوها المسجد الحرام مكشوفة الوجه بارزته» حتى تطوف بالبيت› 
والناس ينظرون إليها ويبدونها أبصارهم» فيقولون من هذه؟ فيقال: فلانة بنت 
فلانء إِنْ كانت حرةء ومولدة آل فلان إِنُ كانت مولدة» قد بلغت أن تتخدذر» وقد 
أراد أهلها أن يخذروهاء وكان الناس إذ ذاك أهل دين وأمانةء لیسوا على ما هم 
عليه من المذاهب المكروهة»› فإذا قضت طوافها خرجت كذلك ينظر الناس إليها 
لكي يُرْعُْبَ في نكاحها إِنْ كانت حرةء وشرائها إِنْ كانت مولدة مملوكةء فإِذا 
عادت إلى منزلها حذرت في خدرهاء فلم يرها أحد حتى تخرج إلى زوجهاء 
وكذلك كانوا في الجواري الإماء يفعلون» بُلبسونها ثيابها وحليهاء ويطوفون بها 
مْفِرة حول البيت ليشهروا أمرهاء ويُرغبوا الناس في شرائهاء فيأتي الناس فينظرون 
ویشترون»*. 


إن المكان» بهذه الطريقةء قادرٌ على إضفاء قيمة رمزية على المرأة» التي 
یکون حضورهاء في المكانء مُقَدَمةً لنيلها رغائبها وشروطها. فالمكان»هناء 
يتجاوز قيمته الدينيَّة ليغدو سياقاً ثقافيًا يقوم الإنسان باستثمار أبعاده وحضوره في 
الوعي الجمعيّ ليحقق» من خلالهء قيما إضافية» وهنا يتحقق مفهوم تعدد 
المداليل» أي عن طريق توليد القيم الثقافية التي تصبح مجالاً لحركة الدال. 

وحضور المرأةء في البيت الحرام» لا يمنحها قداسة ومباركة فحسب» وإنما 
يحقق لها شرطاأ ثقافياً خاصًاء وهو المرتبط بتداولها في المكان» وهي فرصة نادرة 


(72) الإمام الفاكهي المكيء أخبار مكة في قديم الدهر وحديثه» ص 317. 
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الحدوث والوقوع مما يجعلها واعيةٌ بهذه الفرصة» ومطالبة باغتنامها. إذ إل 
تلاهج التاس بأسماء النساء وصفاتهنُ وسؤالاتهم عنهنُ أمرَ جديرٌ بالتأويل؛ بمعنى 
أن مقامهم الديني يَحَيَمٌ عليهم أن يوجُهوا سرائرهم إلى الله بالعبادة وطلب 
المغفرةء وأداء المناسك على نحو دقيقء فلا تَشغلهمء في ممارستهم» شواغل 
أخرى۔ في حين تكشف ممارسة الإنسان الثقافية أن النظر للنساء» في موسم 
الحج»ء هو تحويل للنظر الذي بنبغي أن يظل منْجهاً للكعبة وللذات التي تناجي 
ربها. بمعنى أن الطواف يقتضي رقابة داخليّة صارمة حتى لا تنصرف النفس 
لوساوس ورغائبَ تصرف المرء عن تُسكهء مما يؤدذي إلى ارتكاب المخالفات التي 
تطعن في صحة النسك. ويقع ضمن هذه المخالفات ذكر النساء والسؤال عنهن» إذ 
إل هذه المخالفة لا تعني إلا توقف اللسان عن ذكر الله والعقل عن التعلق به. فقد 
كان النظر إلى «حُرَم المسلمين؛ يستوجب العقاب لأنٌ المقام يخص الله والتقرب 
إليه. هذا ما يمكن استنتاجه من الحكاية التي جرت بين عمر بن الخطاب والإمام 
علي (رضي الله عنهما) ونصها: 


«قال ابن الأعرابي: كان عمر بن الخطاب يطوف بالبيت» فقال له رجل: يا 
أمير المؤمنين» إن عليًا لطمني» فوقف عمر إلى أن وافى علي فقال له عمر: يا أبا 
الحسن» آلطمت هذا؟ قال: نعم قال: ولِمَ؟ قال: لأنني رأينّه نظرّ إلى حرم 
المسلمين في الطواف» فقال: احسنت. ثم أقبل على الملطوم فقال: وقغَث عليك 
عينْٰ من عيون الله. 
(74, 


قال ثعلب: سألتُ ابن الأعرابي عن هذا فقال: خاصة من خواص الله» 


ولم یکن الرجل وحله في عملية اغتنام موسم الحج لاقامة العلاقات م 


(79) يدل ذلك على وعي العرب بحاجاتهم الإنسانية التي لم نحل قداسة المكان» ومناسك 
العبادة من إقصالها. فقد كانت هذه المواقف تنم على القدرة في إقامة توازن بين 
الحاجات الإنسانيةء وبين الحاجات الدينيةء لذلك لم تعارض الثقافة العربية الحب في 
الحرم. انظر: عبد العزيز علّون» «دراسة جمالية في الفكر الأسطوري العربي»» مجلة 
المعرفةء تُصدرّها وزارة الثقافة السورية» دمشق» ع197» ص 42 - 44. 

(74) الترحيدي› البصالر والذخائر» تحقيق: وداد القاضي ٠‏ دار صادر» بیروت› ط4 1999 , 
م۰2 ج 3» ص 69. 
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المرأة فقد كانت المرأة شريكة مهمة في هذا الخيارء شأنها شأن الرجلء تغتنم 
فرصة الطواف لإقامة العلاقة مع الرجال وإغوانهم. أي أن ممارسة المرأة الثقافية 
ف أثناء الطراف. تكشف عن وعبها بالقيم التي تبحها طقرس الحبادة الحاصلة في 
مناسك الحج» فتستثمر تواجد الحجاج الكثيف لاميقاع بالرجال وفتنهم فيصبح 
المكان (البيت الحرام) مجالاً حيويًا للإغواء. وفي هذا السياق يورد الفاكهي» بسند 
متصل؛ ما نه 

«. .. بينما أبو حازم يطوف بالبيت. إذ مرت به امرأة ذات حسن وجمال» 
مسفرة عن وجههاء وهي تطوف بالبيت» فقال لها: يا أمة الله ل هذا موضح 
رغبةء فلو استترتِ فلم تفتني الزجالء فقالت: يا أبا الحازم أنا من اللاتي قال فيهن 
العرجي : 
من اللائي لم تخجُجنَ يَبْغِينَ جسبَة ولكن لِيَفْثُلنَ الى المُغغاا° 

فقال لها أبو حازم: صان الله هذا الوجه عن النار. فقيل له: أفَتتَنْكٌ يا أبا 
حازم؟ فقال: لاء ولكنْ الحُسنَ مرحوم». 

فالإنسان يمتلك القدرة على التحايل على شروط المكان ومعطياته الرمزية› 
الأمر الذي يعني أن للبيت الحرام بُعدين: بعداً مركزيًا تتجلى فيه شعائر العبادة 
ودوافعهاء وأهدافهاء وبعدا هامشيًا يحفل بتفاصيل الإنسان ورغائبه» وشروط 
إنسانيته. بمعنى أن البيت الحرام» بوصفه مكاناً مُقَدساً» ظل يسعى إلى إقامة توازن 


(75) نجدر الإشارة إلى ملحظ دلالي مهم هو أن الثقافة العربية قد أسندت للمرأة وظيفة 
القنلء فهي قاتلة الرجال بامتياز» وهذه الدلالات مُثبتة في ديوان العرب(الشعر)» بوصفه 
النموذج الثقافي الأول الذي يتضمُن مفاهيم العرب ومُلخص خبراتهم الثقافيةء يُشارء 
هناء إلى فول جميل بثينة : 
الا تتقين الله في قتل عاشق له كبذحرىعليك تقطع 
وقول جریر: 
إل العيون الني في طرفها حور قتلننا لم لم يحيين قتلاتا 
يصرعن ذا اللب حنى لا جراك به وهن أضعف خلق الله آرکانا 
وقول أحد الشعراء: 
بُخبْنن أطراف البنان من الْقى وبقنلن بالألحاظ مقتدرات 

(76) أخبار مكة في قديم الدهر وحديثهء م1/ج1ء ص 314. 
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بين غايتين» الغاية الدينية» والغاية الدنيويةء إذ إنّه لا يمكن الفصل بينهما أو إقصاء 
إحداهماء على حساب الأخرى» فالغاية الدينية تضمن للإنسان سلماً مع الله» في 
حين تيح الغاية الدنيوية تحقيق الشروط الإنسانية حيث يُصبح الإنسان متصالحاً مع 
نفسه ونوازعه. 
بالنساء عند الطواف»فهي تمل شاهداً بارزاً لا يُمكنٌ إغفاله» فقد صورت أشعاره 
النقاد عليه» حول تجربة ابن أبي ربيعة. فغزل ابن أبي ربيعة يندرج في إطار 
أبصرتهاليلةونسوتها يمشينَ بين المقام والحجر 
قدفُزن بالحسن والجمال معا وفزن نلا بالدَل والحفَر 
ُنصتنَّ يومألهاإذانطقت كيمابيُفصّلتهاعلى البشر 
تالتأْلهاقتدغملته فأبى ثم اسبطرث تسعى على أثري 

ويروي الفاكهي حكاية حدثت مع أبي عمرو بن العلاء أحد قرّاء البصرة 
ونحاتها المشهورين تكشف عن بعض التجارب التي كانت تجري في المسجد 
الحرام فىقول : 

«حدّثنا أحمد بن حميد الأنصاري» عن الأصمعي» قال: حتثنا أبو عمرو بن 
العلاءء قال: بينما أنا أطوف ذات ليلة بالبيت إذا أنا بجُويرة”' متعلقة بأستار 
الكعبة» وهى تقول یا رب أما لك عقوبة ولا أدب إلا بالنارء حتی قال المؤذن: 
الله أكبر الله أكبرء فانصرفث فلحقتها حتى خرجت من باب المسجد» فتعلقت 


)يدل السياق على أنها تصغير جاريةء وصوابها: جُونيتة. وقد وردت في الصفحة المقابل 
لهذا النص جُريرية» مما يعني أن هناك سقطا في ياء التصغير. تصويب: د. نهاد الموسى. 
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بٹوبهاء فقلت لها : یا هذه فالتفتت إلى بوجه لقد والله فضح عندي خسن وجھهها 
ضوء للقمرء ولقد كانت في عيني أحسن من القمر. فقلتٌ لها: يا هذه لو عذّب 
بغير النار لكان ماذا؟ قالت: يا عمّاه لو عذب بغير النار لقضينا أوطارى“". 
إن تحليل هذه الحكاية يكشف عن حضور عدة أركان: 
1. الشخصيات: أبو عمرو بن العلاءء الجارية الصغيرة. 
2. المكان: اللبت الحرام. 
3. الزمان: الليل وهو زمن ممتد حتى الفجر (حتى قول المؤذن: الله أكبر. ..). 
4. الممارسة الثقافية : طواف أبي عمرو بن العلاءء وتعلق الجارية بأستار الكعبة. 
تتخذ حركة السرد اتجاهاً تصاعديًاء إذ تشير لشيخ يطوف ليلا بالبيت 
الحرام» وهو فعل يتأسس على حركة دائرية حول الكعبة يقوم الطائف فيها بالتوجه 
التام لأداء المناسك وهو يقرأ ما تير من القرآن. كما أن هذا الفعل يقتضي من 
الفاعل أن يضرف دهنه وعقله عما سواه من أفكار فلا يُصغي إلا لإيقاع الروح 
المتجهة لربها. فى حين أن حضور الجُوَيْرية يُعرقل هذا السك فإذا كانت المرأة 
حاضرة وهي جُوَيريّة فإنها تحول من دون إتمام السك ليُصبح قلب الشيخ أبي 
عمرو بن العلاء متعلقاً بهاء وأذناه منصتتين لقولها الذي تكفل بقطع حالة التوخد 
فى الشسك. 


كما أل التعلق بالجارية لا يتوقف عند القلب وإنما يمتد ليشمل التعلق 


بالثوب يشكل انتهاكاً صارخاً لقداسة المكان ومناسكهء فمكة كلها حرمُ. 


(78) آخبار مكة في قديم الدهر وحديثه» م1/ج|» ص 319. 
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الحكمة والحنكة والنبوغ سه نضوج الحكمة 


2. الجُويرِية الإغواء والطيش والبلوغ حه نضوج الرغبة 


الرغبة 
مخطط المكان 


مكان الهداية (داخلي) = الشيخ 
(الطواف التعلق بقلب الجوَيرية). 


البيت الحرام 


مكان الغواية (خارجي) = الشيخ 
(اللحاق بالجيير ية التُعلق 2 )79( 


(79) يبدو أن حضور المرآة والرغبة في وصالها في مواسم الحج کان أمراً اعتيادياً صادقت 
عليه الثقافة العربية؟ إذ أشار الشعراء لتجاربهم مع المرأةء في الحج» يقول جميل بثينة : 
وعند الصفا والمروتين ذکرتکم بمختلفِ من بين ساع وموجيف 
وعصند طواني قد ذكرنتك ذکرَة هي‌الموت› بل کادت على الموتتضعُف 
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مخطط الزمان 


الخارجي (المادي) سج العتمة والظلام 


ليل الشيخ 
الداخلي (النفسي) سه الذنوب والخطايا 
الخار جي (المادى) سه العتمة و الظلام 

ليل الجُويرية 


الداخلي (النفسي) سس الخوف من العقوبة 


تحوّل السرد (النار والأوطار) 


القمر هج ببدد عتمة الليل البهيم 


الجوَيْرِية wgwgيهيه‏ ثبددٌ عتمة الحواس والرغاثب 


يقوم القمر بإضفاء الضياء على المكان والمرثيات (فالتفتت إلى بوجه لقد 
والله فضح عندي حسنَ وجهها ضوء القمر)› في حين تقوم الجويرية بتسليط النور 


= وقول أحد الشعراء: 

ولما قضينامن مني كل حاجة ومسح بالأركان من هو ماسح 
اخلنا بأطراف الأحاديث بيننا وسارث بأعناق المطي الأباطح 

وقد وقف ابن جنى على البيتين الأخيرين كاشفاً أبعاد الدلالات الغامضة. فقال :«وذلك أن 
في قوله: کل حاجة» ما یفید منه آهل النسيب والرقة» وذوو الأهواء والمقَةَ ما لا يفيده 
غيرهم ۰ ولا يشارکهم فيه من لیس منهم؛ ألا تری أن حوائج (منی) أشياء كثيرة غير ما 
الظاهر عليه والمعتاد فيه سواها؛ لأنُ منها التلاقي» ومنها التشاكي» ومنها التخلي» إلى 
غير ذلك مما هو تال لهء ومعقود الكون به» . الخصائص» تحقيق: محمد علي النجارء 
ط2 جا ص 218. 
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على الرغائب» ولعل اثر نور الجويرية أشد تأثيراً من ضوء القمر ؛ لان هدفها يکون 
في داخل الإإنسان (لقد كانت في نفسي أحسن من ضوء القمر). ويؤدي اسم 
التفضيل وظيفة لسانيّة مهمَةء فهو لا يكشفٌ عن المفاضلة بين حسْن ضوء القمر 
وحْسْنٍ وجه الجُوَيرِيّة فحسب» وإنما يكشف عن الأحاسيس التي تنتج عن كلا 
الضوئين؛ فإذا كان ضوء القمر يتيح للعين إبصاراً وجلاءَ فال ضوء الجويرية 
(حسن وجهها) يبعث في النفس دفقاً شعورياً كثيفاً يُلامسل ن النفس المتقدة اشتهاء 
ورعبة. وتکشف هذه الدلالاتِ بنية الضمائر الواردة في الحكاية : 

© الضمائر العائدة على الشيخ : (عشرة ضمائر) 

الضمير المنفصل: أنا = تكرر مرتين (أنا أطوف. ..» إذا أنا بجوَيرية . ..). 

الضمير المتصل: تاء المتكلّم = تكرر أربع مرات (فلحقتُهاء فتعلَقَّتُ. 
فقلث. فقلت). 

ياء المتكلم : نلاث مرات (إلي“؛َ عندي ٠‏ عيني). 

الضمير المستتر: أنا = مرة واحدة (أطوف. ..) 

6 الضمائر العائدة على الجُوَبرية: (ثلاثة عشر ضميرا) 

الضمير المنفصل : هي = مره وأحدة (وهي تقول). 

(نا) = مرة وأحلة (لقضينا. ..). 
) الضمير المتصل : الهاء = خمس مرات (لحقتهاء ٹوبها» لهاء وجهها 
لها). 

الضمير المستتر : هي ج ست مرات (تقول› خرجت› فانصرفت › فالتفتت › 
كانت قالت). 

ولتوزيع الضمائر تفسير دلالي مهمء فقد ورد الشيخ فاعلاًء من خلال ضمائر 
الجارية وردت فاعلا من خلال ضمائر الرفع التي تکررت ست مرات› 
في مستوی الأفعال اللازمة. بيد أن الجُرَيْريَة هي التي تحرّض الشيخ على الفعل؛ 

بمعنى أن أفعال الشيخ ما هي إلا استجابة لأفعال الجويرية التي شكلت حافزا 
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لأفعاله؛ يؤيد ذلك الروابط الحَرْفيَّة وبنية العائديّة المتحققة من خلال الضمائر 
(فانصرفث فلحقتهاء فتعلقّتُ بثوبها). إل التحليل اللساني يدل على أن فعل الإغواء 
قادر على تعطيل الشمك» وأنّ حكمة الشيوخ لا تصمد طويلا أمام فتنة الصباء وأنَ 
الخوف من النار هو الذي يمنع الإنسان من نيل الأوطار. 
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الميحت الثاني 
سردیات الاء: جدليةه الظماً والارتواء 


ا الماءٌ المُكونً الأساسيَ في حياة الإنسان واستقراره؛ إذ إِلّه شرط من 
شروط الوجود الضرورية التي تقتضي العيش والتماء» وسببٌ رئيس في ديمومة 
الحياة واستمرارها. ولهذا السبب كان الماء عاملاً مؤثراً في نشأة المجتمعاتء وقيام 
الحضارات التي كانت تتخذ موقعها ومكانها قريب من الأنهار الكبرى الدائمة 
الجريان» وحول عيون الماء والينابيع ومساقط الأمطار الوفيرة» وذلك لما تمنحه 
هذه الخصائص من عوامل بناء ورخاءء الأمر الذي يعنى أن الماء يُمنّل رمزاً من 
رموز المَنّعة والقوة والثبوت والخصوبة فكلّما توافرت الشعوب على مصادر ماثيّة 
غنيّة كانت حظوظها في الاستقرار والصمود وإنتاج القيم الحضارية أكثر. ولعل في 
هذه القصة ما ينس بهذا الموقف» ونصها: 

«جاء رجل على فرس فوقف بماء من مياه العرب فقال: أعندكم الريح التي 
تكب" العير؟ قالوا: لا. قال: فتذري الفارس"*؟ قالوا: لا. قال: فكما تكونٌ 
یکول مط رک . 

ولهذا السبب عاشت الشعوب» ولا تزال» صراعاتِ حادة نتيجة رغبتها في 
السيطرة على المياه ومصادرها“. 

كما أن للماء دلالات تختلف باختلاف الثقافات» والديانات» والعقائد. 
والأساطير المتعددة؛ فهو : 


(#) تكب الفارس: تقلبه. لسان العرب» مادة: (كبب). 

(#«) تذري الفارس: تسقطه وترمي به. لسان العرب» مادة: (ذرا). 

(80) الجاحظ. الحيوان» تحقيق وشرح: عبد السلام هارون» ج3» ص 119. 

(81) انظر: خليل أبو جهجهء «الماء بين الأدب والحياة»» مجلة الفكر العربي: مجلة الإنماء 
العربي للعلوم الإنسانية» تصدر عن معهد الإنماء العربي. بيروت» 1995 » ع82 › 
ص ۱15. 
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«شکل التجلي الأولي . . . وهو مصدر الحياة والخصب والطهارة والحذب 
الجنسي والتحدد الجسدي والروحي والحكمة والمعرفة والخلود والسلام 
)82( 
والبعث». 


أما الثقافة العربية فقد أرست» شأنها شأن بقية الثقافات» دلالات» ومفاهيم 
تصور حضور الماء ورموزه المتنوعة في الممارسات الحياتية كافة؛ فقد احتل الماء 
مساحة واسعة فى كلام العرب»ء وأشعارهم» وأمثالهم» وسيرهم» وكناياتهم الدالة. 
ومما يدل على أهمية حضوره في وجدانهم أنهم قرنوه بالكرم في قولهم للكريم: 
«أنت بحرا والحرب في قولهم: «الحرب سجال»» والغدر عندما قرنوه 
بالسيل ° . 


كما كان انقطاع المطر عن الناس وتأخر هطوله يُنْذرٌ بالبلاء واليحن» فيأخذ 
قائلا : 


«ونارٌ آأخرى»ء وهي النار التي يستمطرون بها في الجاهلية الأولى: فإِنّهم كانوا 
إدا تتابعت عليهم الأزمات وركدذ عليهم البلاءء واشتد الحدب» واحتاجوا 
إلى الاستمطارء اجتمعوا وجمعوا ما دروا عليه من البَقَّر ثم عقدوا في أذنابها 
وبين عرافيبهاء السلعَ والعد(*» د ئم صعدوا بها في جل وع وأشعلوا 


فيها النيران» وضجوا بالدعاء والش رع فكانوا يَرَوْنَ أن ذلك من أسباب 
السّمَّاء“ . 


إن هذا الموقف ينطوي على إدراك العرب» في الجاهلية» لأهميّة الماء في 


(82) أحمد الطبالء «الماء في رمزيته الأسطورية والدينية»» مجلة الفكر العربي المعاصر› 

تصدر عن مركز الإنماء القومي٠‏ ع 5 بیروت» 1983 ص ۰142 144. 

انظر: ثناء أنس الوجود» رمز الماء في الأدب الجاهلي» دار قباء للطباعة والنشر 

واتوزیع ؛ القامرة: ط1« 0م»› ص 80 84. 

)#( السلّ: شجر مر كانت العرب تأخذ حطبه» في جاهليتها» وا في آذناب البقر ثم 

يضرمون i‏ وهم يصعَدونها في الجبال فَيْمْطرٌون. والعشر: شج له صم وفیه 
حرٌاق مشل القطن يتقتدح به» وله صم حلو. ۰ وف سکره شيءٌ من مرارة. لسان 

العرب» مادة: (سلع› » عشر). 

الجاحظ. الحيوان» تحقيق وشرح : عبد السلام هارون› ج4 ص 466. 


(83) 


(84) 


108 الأنظمة السيميائية 


حياتهم ومعاشهم لذلك حاولوا معرفة القوانين الكونيّة التي تي لهم اكتشاف سير 
الرياح؛ والاأنواءء ونجوم الاهتداءء وهطول المطر. ولهذه الأسباب کانوا دائمي 
التنقّل فراراً من الجدب والجفاف“, 


الماء في الثقافة العربية ومعرفة دورها في حياة الإنسان وسلوكه وأثرها فى صياغة 
مفاهيمه الثقافية من أجل كشف أبعاد الماء السيمياثيّة وحضورها فى الثقافة العرببّة. 


اتهيار السد؛ الماء والبداية الأسطورية 

سوف يکون حدث انهيار سد مأرب حدثاً ثقافَاً فاصلا في تاريخ العرب 
القدامى الذين ورثوا جنة عدن وكانوا يقيمون في أرض اليمن السعيد. فقد خلمت 
طريفة الكاهنةء زوج م ملك اليمن عمرو بن عامر ا أن ا ستغشی 
اليمن ليحرق برفها ورعدّها الأشجارَ والإنسانء ويْعُرق ماؤها الأرض. وعلى إثر 
هذا الحلم ستنزح قبائل الأزد عن اليمن وتسير تجاه الجزيرة العربية ليتفرقوا فى 
البلاد بعد أن كانوا إلفا”“. 

إن تدفْقَ الماء الاجم عن ماء السحابةء وانهيار سد مأرب سببٌ كاف لسقوط 
الدولة العربيّة في الجنوب» ومؤشر واضح على الكارثة الفاجعة“ التي حلت 
بقبائل الأزد التي رحلت عن بلاد اليمن حيث الخصبٌ والماء الوفير إلى أرض 
الجزيرة حيث القفرٌ والماء النَرْر. وبمعنى آخر فإِنٌ الماء يُجِسَدُ قيمة هلاكيّة 


(85) نفسه»› ج۰6 ص 30. 

(86) هناك رواية تقول: إن طريفة الكاهنة حلمت بالسيل الغرم الذي يُخرّب الجنتين. انظر: 
الأزرقي» أخبار مكة وما جاء فيها من الآثارء ج1٠‏ ص 65. 

(87) وردت حكاية طريفة الكاهنة فى كثير من كتب الأدب والتفسير القديمة» لكل تتبع 
الروايات ليس مجال هذا المبحث الذي يسعى إلى تمل أبعادٍ الحكاية الاستعارية؛ لتكون 
مُنطلقاً جوهرياً تقوم عليه الفرضية. وبهذا الصدد تكفي الإشارة إلى: الأزرقيء أخبار مكة 
وما جاء فيها من الآثار» ج1ء ص 65 - 69. و: محمد عجينةء موسوعة أساطير العرب 
عن الجاهلية ودلالاتهاء ج2» ص 149 - 157. 

(88) انظر: أحمد الطبالء الماء في رمزيته الأسطورية والدينيةء ص 143. 

(89) استقرت قبائل الأزدء بادىء الأمر في مكة بعد حربها مع جرهم وظفرها بمكةء ثم 
فقت إلى المناطق المجاورة بعد أن أصابها مرض خطير. 
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مركبة؛ فعلاوة على القغر و نزرة الماء فإِن قبائل الأزد واجهت واقعاً مأساويًا تمت 
في الشتات الذي حل بها إذُ ترقت بطونها في الجزيرة العريبّة والعراق والشاء. 

وتكاد سردية انهيار سد مأرب” > وما رافقه من طوفان أغرفق بلاد اليمن 
وشتت أهلهء تماثل› في مستواها الرمزي» سردية انهيار برج بابل وما نجم عنه من 
تشتيت لأهل الأرض وبابلة للغتهم بعد أن كانوا يتكلّمون «لغةٌ واحدة وكلاما 
واحدا)» فحل عليهم العقاب ليكون جنس العمل محدداً نوع الجزاء وفقا 
للقاعدة القائلة : الجزاء من جنس العمل. فعقوبة هدم برج بابل كانت نتيجة طموح 
الإنسان في بناء بُرج يوصله للسماء وصولا إلى مرحلة التعالي التي تمشل انتهاكا 
صارخاً للإرادة الإلهية. ويبين الجدول المُرفق نقاط التماثل والافتراق بين سد 
مأرب وبرج بابل : 


حول رالاتقال 


(90) انظر: محمد عجينةء موسوعة أساطير العرب عن الجاهلية ودلالاتهاء ج2٠‏ ص143. 

(91) لا بد من الإشارة إلى النص المهم الذي كتبه المبدع العربي محمود المسعدي وهو 
«السد». وقد استوحى نظامه من سردية سد مأرب و عالح فيه جدلية الخلق والبناء من 
خلال أبعاد وجودية تعرض مأساة الإنسان وصراعه مع قدره الذي يتربص به. انظر: 
محمود المسعدي»السدء تقديم: توفيق بكارء دار الجنوب» تونس» 1992. 

)92( انظر: الكتاب المقدس» العهد القديم: سفر التكوين» الإصحاح 11: 5 9. 

(93) إن ربط الكوارث بالارادة الإلهية ينم م على إقرار الإنسان بالخطايا والآثام. لکن ماذا لو 
كان فعل الانتقام صادراً عن الإنسان ظنًا أن انتقامه يمثل إرادة الله؟! لقد قام الفيلسوف 
الفرنسي جاك دريداء عقب أحداث 11 سبتمبر التي أدت إلى انهيار برج التجارة العالمي 
بنيويورك بتفكيك «حدث 11 سبتمبر» وربطه بانهیار برج بابل؛ لأ حدث 11 سبتمبر أدى 
إلى إحداث بلبلة مروعةء إضافة إلى أنه أصبح تاريخاً فاصلا. انظر: جاك دريداء ما اللي 
حلث في (حدثٹ» 11 سبتمیر؟ ۰ ترجمهة: صفاء فتحي› 33/ص 51.56112.118 . 
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بيد أن هناك ائتلافاً جوهرياً بين سد مارب وبرج بابل يمل في سبب 
انهیارهماء فد كان لتدمير برج بابل سبب موضوعي وهو انتهاك القيم الدينية 
ورغبة الناس في الصعود إلى السماء التي تُمئَُلْء رمزيًاًء الجنة بمعنى أن توق 
الناس لدخول الجنة هو الدافع وراء بناء البرج. في حين أن سباً اقترفت خطايا 
فادحةء إذ اتبعت الهوى والشيطان إضافة إلى إعراضها عمَا أُمرث به فكان أن حل 
عليها العذاب والعقاب بإرسال السيل في البلاد والتَفرّق شذرَ مذر“. ورغم هذا 
المال المأساوي إلا أن فيضان الماء شكلّ حدثاً مفصلياً كان يؤذن بميلاد بداية 
جديدة. لكنْ ما هي هذه البداية التي تجعل الإنسان في مواجهة ضارية مع القفار 
والظماً؟ 


إن الإجابة عن هذا السؤال ليست بالطبّعة الراكنة ولا بالسهلة اليسيرة؛ لأنَ 
رصد تفاصيل التحولات التي حصلت بعد رحيل قبائل الأزد أمر صعب ومستحيل ؛ 
لتعقّدها وتشابكها إضافة إلى امتدادها زماناً ومكاناً. لكر النقطة التى يمكن إثارتها 
في هذه القضية هي مأل قبائل الأزد وأهل بابل» فبالنسبة لأهل بابل فان العقاب 
الذي حل بهم هو تفرُقهم وتبلبل لغتهم بعد أن كانت واحدة» فتفرٌقواء بعد 
تدمير البرج» مذعورين» ومقسومين لسانيًا وجهويا. فبابل لم تكن إلا مشروعا 
لاستعادة أواصر السماء لكنٌُ نتيجة هذا المشروع هي البلبلة والتدمير» وهي نتيجة 
مُشابهة لقصة آدم وحواء التي انتهت بهبوطهما إلى الأرض”. في حين أن قبائل 
الأزد واجهت فرقة مؤقتة إذ سرعان ما تَوّجت على المناطق التي دخلتهاء وقد 


(94) لقد أفرد النص القرآنىٰ سورة خاصة تناولت هذه السردية هي سورة «سباء. انظر: ابن 
كثير» تفسير القرآن العظيم» دار إحياء الكتب العربية» عيسى البابي الحلبي» د.ت.ط» 
ج3» ص 230 - 235. 

(95) يرى ميشيل فوكو أن لغة بابل هي اللغة الأم التي كان يتكلمها جميع الناس» وأقدم 
اللغات. ومن الطبيعى» كما يعبر فوكوء أن تكون «لغة «الرب» عندما كان يخاطب البشر» 
اللغة العبريةء التى اعتبرت أنها وَلّدت السريانية والعربية. ..» الكلمات والأشياء» ترجمة: 
مطاع الصفدي وآخرين» مركز الإنماء القومي» بيروت» 1990» ص 93. 

(96) تنبغي الإشارةء بهذا الصددء إلى محاضرات عبد الفتاح كيليطو التي ألقاها في الکوليج 
دي فرانس بباريس» وهي مقاریات تتناول أصل اللغة وما يترتب عليها من دلالات ثقافية. 
انظر : لسان آدم» ترجمة : عبد الكبير الشرقاوي» دار توبقال للنشرء الدار البيضاءء ط2» 
1× ص 9 ۔ 44. 
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أصبحت هذه الفرقة مثا في مجمع أمثال العرب فقالوا: تفرّقوا آيادي ا هذا 

من ناحية الشتات أما من ناحية البلبلة التي ا كان اللسان العربىّ 
المقسوم لهجيًا هو عامل الوحدة اللسانيّة بين مختلف اللغات التي راحت تدر 
العربيّة في نظامها لتلاوة القرآن وفهم دلالاته. إن النتيجة التي نجمت عن انهيار 
سد مأرب يمكنٌ فهمها ضمن سياق البداية الحضاريّة التي كانت فتحاً جديدا 
وتأهيلاً مختلفاً لميلاد الدين الجديد وهو الإسلام» هذا ما يمكن ھ ٥ه‏ من بشری 
طري يفة الكاهنة بالإسلام عندما خاطبت الأزد قائلة: «خذوا البعير فخضبوه ر 
تون أرض جرهم» جيران بيته المحرم» بيت بناه النبي الأكرم» خليل الولي 
المنعمء بيت النبى الأعظم يقتل من كفر وأجرم». 


الماء المقدس؛ الولادة والاتبعات 


إن دی ماء زمزم» في مكة» يدل على ميلاد عهد جديد» وحاضرة حديثة. 
فبعد أن جاء إبراهيم بِسُرَبِه"““ هاجر وطفلها إسماعيل راحلا بهما من فلسطين إلى 
مكة كان أن تركهما عند موضع الحجر الأسود ثب «انصرف راجعأً إلى الشام؟ بعد 
أن دعا ربه أن يحفظ مكة ويكلأها برعايته» وأن تهويّ أفئدة الناس إلى ذريتهء وأن 
يرزقهم الله الثمرات والخير”"". وحسب المرويات التفسيرية المتناقلة فى الثقافة 
الإسلامية فإِنُ الله أرسل جبريل؛ لِيُخرج لهاجر وابنها إسماعيل الماء في موقع 
ستغدو له أهمية في حياة الناس: الدينيّة والمعيشيّة. هذا ما يمكنْ فهمه من عبارة 
جبريل» عليه السلام» الذي قال لهاجر بعد أن بجس الماءَ: «لا تخافي على أهل 
هذه البلدة» فإنها عينّْ يشرب منها ضيفان الله" . 


(97) انظر: الأزرقيء أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» ج1 ص67. 

(98) الرأي لأبي بكر الزبيدي الأندلسي صاحب «طبقات النحويين واللغويين». انظر: لسان 

آدم» ص 24. 

انظر: الأزرقيء أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» ج1» ص65. وانظر : محمد عجينةء 

موسوعة أساطير العرب عن الجاهلية ودلالاتهاء ج2ء 152. 

(*) السرية : الجارية التي يتسرٌى بها الرجل ويختارها طاباً للسرور .لسان العرب» مادة: (سرا). 

(100) الإشارة إلى الآيات: ٠36 ٠35‏ 37 من سورة إيراهيم. 

٠ )1(‏ الثعلبي» قصص الأنبياء المُسمُى بالعرائس. ص 84. و الفاكهي: أخبار مكة في قديم 
الدهر وحديثه» م1» ج2» ص ؟5. 
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وسوف يكون الماء» في السرد العربيَ القديم» رمزاً للإعمار والسكن؛ فهو 
سبب اجتماع الناس , بمكة ومقامهم فيها. يقول وهب بن منبّه: «كان بطنُ مكة ليس 
فيه ماءُء ولیس لأحد فيه قرا حتی ازا(“ الله تعالى الماء إسماعيل (عليه السلام) 
زمزمً. فعمرت مكة يومئذ وسكنها من أجل الماء قبيلة من اليمن يقال لهم: 
جرهم . .. ولولا الماء الذي أنبطه الله تعالى إسماعيل (عليه السلام) لما أراد من 
عمارة بيته› لم یکن لأحد بها يومثذ ا 


فالماء هو المُحمَرٌ على إقامة الناس بمكة من أجل عمارة بيت الله الذى كان 
خربا قبل مجيء إبراهيم عليه السلام. وهنا تتضح علاقة الماء بالبناء؛ فالماء هو 
عامل البناء الأساسي الذي يتم به الرسوخ والاستقرار. بمعنى أن للماء هدفين : 
هدفاً قریبأً؛ وهو سقاية الناس» وهدفاً بعيدا؛ وهو عمارة بيت الله. يؤكد هذه 
الدلالات تحليل الجملة الأخيرة الواردة في النص: 

ولولا الماء الذي أنبطه الله تعالى إسماعيلَ لما أراد من عمارة بيته» "لم يكن 
لأحد بها يوم مقام؟. إن دخول حرف الشرط الامتناعي (لولا) على المبتدأ جعل 
دلالتها مُعَلقة؛ إذ إن إقامة الناس بمكة لم تكن لتحدث لو لم يكن الماء موجوداً. 
لكنْ عمارة البيت هي الهدف الجوهري في بنية الشرط الامتناعي» فهي المركز 
الدلالي الذي تقوم عليه الجملةء بيان ذلك أن جملة :(لما أراد تقع 
في صلب الدلالة فهي تتمتع تأويلياً بوظيفة نحوية هي: المفعول لأجله. أي أن الله 
قيض الماء لإسماعيل ليكون عاملا جاذباً وعنصراً مُحمزاً لإقامة الناس وسكناهم 
استعداداً لعمارة بيته الحرام. يؤكد ذلك بنية الضمير المتصل (ه) الوارد في 
التركيبين: (أنبط ه)ء و (بيت ه)ء فقد ورد الضمير مُتعاقباً ودالاً على العلاقة 
الترابطية بين الماء والله. لكنّ الملحظ الدلالي الذي يمكن الإشارة إليه هو أن 
الضمير المتصل قد ورد في المرة الأولى في موقع المفعولية (أنبطه) في حين أنه 
ورد في الثانية في موقع الإضافة» ولهذا التوزيع دلالة مهمة تتضح بإحكام الترابط 
بين العناصر اللسانيّة» بمعنى أن الماء (الذي بط لإسماعيل) سيصبح ماءَ له؛ أي 


(#) الثبط : الماء الذي يخرج من البثر أول ما تُحفر. ونبط الماء: نبع. لسان العرب» مادة: 
(نبط). 
(102) الفاكهي: أخبار مكة في قديم الدهر وحديثه» م|» ج2» ص 9. 
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إن ماء زمزم صار ملكأ لإسماعيل فهو (ماء إسماعيل)» في حين أن بنية الإضافة 
تدل بشكل واضح على علاقة الملكية بين الله والبيت الحرام. وبعبارة ثانية فإِنَ ماءَ 
إسماعيل هو الأداة الفاعلة في مشروع عمارة بيت الله الحرام. 


بئر زمزم: النضوب و الانبجاس 

سوف يستأثر حفر عبد المطلب بثرَ زمزم بأهمية بالغة» إذ سيغدو عاملاً مهما 
في سيادة قريش ينضاف لرصيدها الدينيّ» والاجتماعيّ» والاقتصاديٰء واللغويّ. 
وبهذا المعنى سيصبح حفر زمزم حدثا تدشينيًا يعلن عن قيام منظومة جديدة. ويصل 
خبر حفر البثر بسند يمتد إلى الإمام علي الذي قال: 

«قال عبد المطلب بن هاشم: بينما أنا نائم في الججر إذ أتاني آتِ فقال لى: 
احفر طيبةء قلت: وما طيبة؟ فذهب عني ولم يجبني» فلما كانت الليلة الثانية 
جاءني فقال: احفر درة» فقلت: وما درة؟ فذهب عني ولم يجېنى. فلما كانت 
الليلة الثالغة أتاني فقال: احفر المضنونةء فقلت وما المضنونة؟ فذهب عني؛ فلما 
كان من الغد رجعت إلى مضجعي فنمت» فجاءني فقال: احفر زمزم فقلت: وما 
زمزم؟ وکانت قد درست وغار ماؤها لما مضت أيام إسماعيل عليه السلامء قال: 
بئر يسقي الحجيج منه عند منحر قريش عند نقرة الغراب وقرية النمل؛ فلما تبيِن له 
قام فدل على موضعه وعرف أنه قد صدق» فغدا بمعوله ومعه الحارث ابنه ولیس له 


يتضمَنٌ هذا الخبر عدة دلالات أهمها: 
¥ أن بئر زمزم كان قد درس بعد عهد النبى إسماعيل. 


# أن عبد المطلب الذي لم يكن قد أصبح جدا للنبي محمد هو الذي حفر بثر 
زمزم بعد أن درس. 


9 أن آتيا قد أبلغ عبد | لمطلب بحفر بثر زمزم. 


# أن الآتي قد أل في طلبه القاضي بحفر بثر زمزم. 


(103) الثعلبي» قصص الأنبياء المُسمَى بالعرائس» ص 86. 
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¥ أن أسماء بثر زمزم لم يكن عبد المطلب يعيهاء وهذا يعني أن الناس لم 
یکونوا یعرفونها. 

Cr‏ أن دلالات أسماء زمزم تدل على : الماء الطيب› والجوهرة النفيسة والثمينة 
التي يضن بها المرء على الآخرين. 

# أن عبد المطلب بسر بالبئ وسقاية الحجيج وهما منزلتان رفيعتان. 

4 أن عبد المطلب سينال السيادة على قريش التي لن توافق على استئثار عبد 
المطلب بالبثر والسقاية. 


فالماء عامل من عوامل السلطة يتيح للقائمين عليه فرض تعاليمهم» خاصة 
إذا كان الماء يتمتع بدلالات دينيّة ؛ إذ يصبح عنصراً مُزدوجأ؛ فهو رمز الدينء 
والنفوذ» والصراع. وهذا ما جرى مع قريش التي كانت تعيش صراعاً داخلياً على 
هذه المقاهيم وییان ذلك ما يرد في هذه الحكاية : 

× تنص الحكاية : 

«فلما علمت قريش به قاموا إليه فقالوا: يا عبد المطلب إنها من آثار أبينا 
إسماعيل وان لنا فيها حمًا فأشركنا فيهاء فقال: ما آنا بفاعلء إن هذا شيءٌ 
حُصصتٌ به دونکم وأعطیته من بینکم ؛ قالوا له : فأنصفنا فإنا غير تاركيك حتى 
نخاصمك (الوحدة السرديّة الأولى)ء قال: فاجعلوا بيني وبينكم من شئتم 
أخاصمكم إليهء قالوا: كاهنة بني سعد بن هذيل» قال: نعم» وكانت في أطراف 
الشام» فركب عبد المطلب ومعه نفرٌ من بني عبد مناف» فركب من كل قبيلة من 
قريش نفرٌّ» قال: والأرض إذ ذاك مفاوزء فخرجوا (الوحدة السردية الثانية) حتى إذا 
كانوا ببعض تلك المفاوز نَهْدَ ما كان معهم من الماء حتى أيقنوا بالهلكة» فاستسقوا 
من معهم من قبائل قريش فأبوا عليهم وقالوا: إا بمفازة وإنا نخشى على أنفسنا أنْ 
يُصيبنا مثل ما أصابكم (الوحدة السرديّة الثالثة). فلمَا رأى عبد المطلب ما صنع 
القوم قال لأصحابه: ماذا ترون؟ قالوا: رأينا نَع لرأيك» فأمرنا بما شثت» قال: 
ناي ری أن حفر كل رجل منكم لنفسه حفرة ہما یجد من اقوت فکل من مات 
متا دون صاحه دفنه في حفرته. قال : فحفروا وجلسوا ينتظرون الموت (الوحدة 
السرديّة الرابعة)» ثم قال عبد المطلب: وما لنا لا نضرب فى الأرض» فعسى الله 
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تعالى أن يرزقنا ماءَء فارتحلوا ومن معهم من قريش ينظرون إليهم ما هم فاعلون؟ 
(الوحدة السرديّة الخامسة) وتقذم عبد المطلب إلى راحلته فركبهاء فلما انبعثت به 
وبر آصحابه» ثم نزل فشرب منه وشرب أصحابه حتی رووا وملؤوا أسقیتهم› ثم 
دعا القبائل من قريش فقال: هلموا إلى الماء فقد سقانا الله تعالى وإياكم فشربوا 
وسقوا (الوحدة السردية السادسة). ثم قالوا: قد والله قضى الله لك علينا يا عبد 
المطلب» والله لا نخاصمك في زمزم أبداأء إن الذي سقاك هذا الماء في هذه الفلاة 
فهو ساقيك زمزم فارجع»› فرجع ورجعوا معه حتى وافوا مکة وخلوا بینه وبين 
ز مز (الوحدة السردية السابعة). 


# تحليل الحكاية 

تتضمّن هذه الحكاية بنية سرديّة متكاملة» فهي تتوافر على سارد» 
وشخصيات» وزمان» ومكان» وأحداث» وصراع» وتوتر» وتصاعد أحداث» 
وخل. ومن أجل تحليل هذه الحكاية فإنه لا بد من التماس آلية منهجية تقوم على 
المبادئ البنيوية » التي تنطلق مما هو ثابت وجوهريٰ في الحكاية ولا بد من التمييز 
بين مستويين مهمين؛ الأول: مستوى القصة الذي يرتبط بالقصة كما جرت في 
الواقع. والثاني: مستوى السرد الذي يتعلّق بطريقة تقديم القصة من خلال إدراجها 
في سياق حكائيّ يقوم على إضافة عناصر سرديّة متنوعة تمنح القصة إيقاعاً سرديا 
مفارقاً لأحداثها الواقعيّة. 

إن تحليل السرد بنيويا Structural analysis of narrative‏ يعني الانحياز 
لعلاقات السرد النحوية والدلالية" لذلك فقد تم تقسيم الحكاية إلى سبع 


(104) الثعلبي» قصص الأنبياء المُسمَى بالعرائس» ص 86. 

(105) انظر: جيرالد برنس» المصطلح السردي» ترجمة: عابد خازندار» مراجعة وتقديم: 
محمد بريري» المجلس الأعلى للثقافة (المشروع القومي للترجمة)ء القاهرة» طاء 
3 ص223. وهناك ترجمة أخرى للكتاب نفسه بعنوان:قاموس السرديات» 
ترجمة : السيد إمام» ميريت للنشر والمعلومات القاهرةء ط1ء 2003. ولا بد من التنويه 
إلى الاتجاهين البارزين فى تحليل البنية السردية ؛ الأول: الذي يدرس السرد وعناصرهء 
بمعنى أنه يتوجه نحو الشكل. والثانى: الذي يدرس الخطاب ويقف على تجلياته 
الدلاليةء ومعطياته الشقافية. للاستزادة» انظر: سعيد يقطين» تحليل الخطاب = 
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وحدات سردية» لتكون منطلقَاً فى التحليل الذي سيعتمد على النحو السردى 
Narrative grammar‏ الذي یحکم تو زیع البنية السردية من خلال تحديد التراكيب 
الرئيسيّة ء وعناصر السرد الكبرى» إضافة إلى الوظائف السردية التي ل محور 
الدلالارن', إن الوحدة السر د0 86 هي التي تتضمن عنصرا سردا 
یتمتع بثراء دلالیَ لا يُمكنْ حذفه والاستغناء ے'. 


# الوحدة السردية الأولى: الصراع على البثر 


وهي الوحدة المركزية التي تتأسس عليها الحكايةء ومؤذاها: مطالبة قريش 
عبد المطلب بإشراكهم في البثر استناداً إلى حقهم في وراثة آثار إسماعيل. 
فإسماعيل» من وجهة نظر قريش» يمثل أباً لقريش التي توت فی ا 
الحرام ورعايته. بيد أن عبد المطلب يرفض طلب قريش ؛ صادراً عن خصوصية 


فعل الحفر واكتشأاف الماء. وإزاء موقف عبد المطلب الرافض فان قریشاً ص على 
موقفها وحقها في البثر انطلاقا من مبدأً الوراثة الإسماعيلية. 


# الوحدة السردية الثانية : الاحتكام للكاهنة 
هدیل ۰ لتنظر في خصومتهم في فضية الشراكة في بر زمزم. وبناءَ على موافقه 


= الروائي : (الزمن› السرد التبثير)ء المركز الثقافي العربيء بيروت - الدار البيضاءء ط3 
97 ص 46 - 55. 

(106) انظر: المصطلح السردي» ص 151. 

(107) انظر: المصطلح السردي» ص 160. 

(108) انظر: رولان بارت» «التحليل البنيوي للسرد» ترجمة: حسن بحراوي وأخرون. مجلة 
آفاق : مجلة دورية يُصدرّها اتحاد كثّاب المغرب الرباط» ع8 1988ء ص 11. ولهذه 
الدراسة ثلاث ترجمات أخريات؛ الأولى بعنوان: «مدخل إلى تحليل السرد بنيويأا» 
ضمن:رولان بارت النقد البنيوي للحكايةء ترجمة: أنطوان أبو زيد» منشورات 
عويدات» بيروت - باريس» طا1ء 1988.» ص89. والثانية بعنوان: «مدخل إلى التحليل 
البنيوي للقصص)» ترجمة: نخلة فريفرء مجلة العرب والفكر العالمي: مجلة النصوص 
الفكرية والإبداعية والنقدية» تصدر عن مركز الإنماء القومي» بيروت 1989ء ص 17. 
والثالثة بعنوان: «مدخل إلى التحليل البنيوي للروايات» ترجمة: فريق الترجمة في معهد 
الإنماء العربي» مجلة الفكر العربي: مجلة الإنماء العربي للعلوم الإنسانية» تصدر عن 
معهد الإنماء العربي» بيروت» ع60» 0 252. 
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الأطراف المتنازعة ستخرج مجموعة من قريش تمثل قبائلها متّجهة إلى أطراف 
الشام حيث كاهنة بني سعد. 

# الوحدة السردية الثالثة : المفازة ونفاد الماء 

وهي تتضمن خروج ممثلي قبائل قريش وسيرهم في المفاوز» ونفاد ماء 
إحدى قبائل قريش وصولا إلى التيقن من الهلاك» ورفض قبائل قريش سقايتهم 
متذرعين بالخشية من الهلاك لأن الماء لا يكاد يكفيهم. 

الوحدة السردية الرابعة: اليأس وانتظار الموت 

اقتراح عبد المطلب على أصحابهء أن يحفر كل منهم حفرة حتّى إذا ما مات 
واحد منهم ذفن في الحفرة. 

# الوحدة السردية الخامسة: الأمل وحفر البثر 

تعديل عبد المطلب اقتراحه بحفر بئر واستخراج الماء. رحيل قبائل قريش 
وهم ينظرون لعبد المطلب وأصحابه. 

# الوحدة السردية السادسة: انفراج العقدة 

ركوب عبد المطلب راحلته» وتفجر عين الماء العذب من تحت حوافر 
الدابة. وتكبير عبد المطلب وأصحابه من عبد مناف وشربهم وملؤهم أسقيتهم ثم 
دعوتهم قبائل قريش للشرب وملء الأسقية. 

* الوحدة السردية السابعة: التراجع والإقرار 

تراجع قبائل فريش عن خصومتها لعبد المطلب في بئثر زمزم. وإقرارها بحق 
عبد المطلب بالتفرد ببثر زمزم. 

تقوم الحكاية على لسان سارد يتكلم بافتدار Well-spoken narrator‏ › بمعنى 
أن طريقة تقديم السرد قياسية؛ لأنها تتضمّن وظائف وحقائق تكاد تكون متطابقة مع 
طراثق تعبير الشخصيات”". فالسارد معني بتقديم الحكاية بمجرياتها الحقيقية دون 
التدخل الكبير في أحداث القصة الرئيسية» لكئه يعلق في بعض المواطن البسيطة› 
حيث يبدو تعليقه كلاماً مُعترضأء ومن أمثلة ذلك عبارة: «قال: والأرض إذ ذاك 


(109) جيرالد برنس› المصطلح السردي»› ص 246. 
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مفاوز؟» وهي عبارة إيضاحيّة وصفيّة. إن آليّة السرد التي ينتهجها الساردء على هذا 
النحوء» تجعل المواجهة بين القارئ والخطاب مواجهة مباشرةًء إذ لا وجود لعقبات 
سردية تعرقل تداول الخطاب. 


جدلية الظماً والارتواء: الحكاية والتاويل 


تكشف هذه الحكاية عن صراع قريش على الماء» ورفض قبائلها استئثار بني 
عبد مناف بحفر بئر زمزم وحيازته. لذلك راحت تطالب بحقها في البئر مُستندة إلى 
المسوغ التاريخي المرتبط بورائة النبي إسماعيل. فالحكاية تبدأ بالصر conflict gl‏ 
الذي تخوض قبائل قريش غماره إثباتاً لحفّها في البئر» بوصفه رمزاً دينياً يجسّد 
انتماء القبائل للإرث الإسماعيلي» ورمزاً سلطوياً يتعلّق بمنزلة القبائل الاجتماعيّة 
والاقتصاديّة. فقد كانت قبائل قريش» قبل حفر بئر زمزم» تتنافس على الآبار 
والمياه؛ لما تتيحه هذه المعاني من حظوظ تمنح القبائل حضوراً في الزمانء 
والمكان» والثقافة. يؤيد ذلك ما ورد في بعض نصوص السرد العربي القديم» 
يقول الأزرقي : 

«فلمًا انتشرت قريش وكَتُرَ ساكنْ مكة قلت عليهم المياه واشتدت عليهم 
المؤونة» وعطش الناس بمكة أشد العطش» فكان أول من حفر عبد شمس بن عبد 
ناف بن قصى فحفر الطوى وهي التي بأعلى مكة عند البيضاء . .. وحفر هاشم 
بن عبد مناف بَدّرَ"“ وهي البثر التي عند المُستنذر ... وقال حين حفرها: 
لأجعلنّها بلاغاً للناس» وحفر هاشم سَجْلةٌ وهي بثر مطعم بن عدي بن نوفل بن 
عبد مناف التي بُسقى عليها اليوم. . .)""'". 

فقبائل قریش كانت تتحفظ على سيادة بني عبد مناف وتفردها بالسلطةء 
فكانت كل قبيلة تسعى إلى منازعة قريش في السيادة» والنفوذ. بمعنى أن الأمر 
يرتبط بممارسة السلطة التي كانت داثرة في قريش وقبائلها وأحلافها؛ إذ كانت 
قريش تحاول فرض السيطرة على القبائل كلها الأمر الذي كان يشر حفيظة القبائل 


(110) جيرالد برنس› المصطلح السردي› ص 50. 
(#) بَذَرٌ: موضعٌء وقيل: ما معروف. لسان العرب» مادة: (بذر). 
(111) الأزرقي› أخبار مكة وما جاء فيها من الآثارء ج2› 212. 
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وتأليبها على بنى عبد مناف. لقد كانت القبائل المُنضوية تحت لواء قريش تستشعر 
إحساساً بالتبعية والرضوخ لبني عبد مناف الذين كانوا يجابهون احتجاج القبائل 
بتعزيز مراكز نفوذهم وسلطتهم. 

فكل فعل حمید کان یقوم به بنو عبد مناف يستدعي کید قبائل قریش 
وضغينتها» يقول محمد بن جبير : 


«فلمَّا حفرت بنو عبد مناف آبارها سقوا الناس واستقوا الناس عليها فشى 
ذلك على قبائل قريش ورأوا أنهم لا ذكر لهم في تلك الآبار» حفرت قریش آباراً 
يتبارون بها في الري والعذوبة حتى كاد يكون في ذلك شر طويلء فمشت في ذلك 
کبراء قریش فأقصرَ الشرٌ» وحفرت بنو أسد بن عبد العى شُفَيةً*"" بتر بني أسد 
بن عبد العزى)'. 


فحفر الابار تيح للقبائل حضوراً وذكراً باقياً بقاء الماء» وبقاءَ ورودها؛ فالبئر 
تُخلّد ذكر حافريها. لذلك قامت قبائل قريش بمطالبة عبد المطلب بإشراكها في حفر 
البئر؛ لأنها تتمتع بذاكرة أسطورية عظيمة؛ فهي تدل على التماءء والري» والأمنء 
والسقاية. وبعبارة أخرى» فإ الشراكة في بثر زمزم تمکنْ القبائل من إنتاج المفاهيم 
المختلفة التي ترتبط بجميع نواحي الحياةء إضافة إلى تمكينها من تداول السلطة 
حيث تصبح دات قدرة على إنتاج خطابها. 

وتكشف سردية حفر بثر زمزم عن المفاهيم الاعتقادية والقناعات التي كانت 
رائجة في صراعات قريش» فقبائل قريش وافقت على الاحتكام لكاهنة بني سعد 
اتقاء لتفاقم الشرء ورغبة في تطويق الأزمة الناشبة ومعرفة حقها في شراكة البئرء 
كما أن موافقة الأطراف كلها على الاحتكام لكاهنة بني سعد يبرز أثر الكهانة في 
الثقافة العربيّة القديمة» وكاهنة بني سعد تحديدأء بمعنى أن قبول تحكيم كاهنة بني 
سعد قد نال موافقة الجميع» ويتجلى هذا التصور في الوحدة السرديّة الثانيَة 
الموسومة ب «الاحتكام للكاهنة». 


(112) انظر: لسان العرب» مادة: (شفي). 
(113) الأزرقیء أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» ج2٠‏ ص 213. 
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i ا‎ 


وتجنباً للخصومة» واتقاء للشر الذي قد يعصف بقبائل قريش» إذا لم طق 
الخصومة» ستسير وفود القبائل نحو أطراف الشام للقاء كاهنة بني سعد التي ستنزع 
فتيل الصراع وتعيد الحق لأصحابه. لكنْ موافقة الأطراف على الاحتكام لكاهنة بني 
سعد يعني إقرارهم المُسبّق بحكمها الذي يتضمُن ثلاثة احتمالات: 
% أن تقر كاهنة بني سعد بحقٌ قبائل قريش كلها في ماء زمزم» اعتماداً على 
وراثة إسماعيل. 


3# أن تقر كاهنة بني سعد بح بني عبد مناف وحدها دون سائر القبائل ببئر 


زمزم وحیازته. 
# أن ترفض كاهنة بني سعد خصومة قريش» وتقرز أن بثر زمزم مُلكُ لجميع 

الناس. 

ويترتب على إقرار الكاهنة بحق قبائل قريش كلها بماء زمزم غضب بني عبد 
ملناف» واحتجاجهم على ظلم القرار وجوره» فينجم عن ذلك تراجع منزلتهم 
وكسرٌ شوكتهم؛ لأن مشاركة القبائل لها في البثر سيُذهب تفرّدهم في الفضل. آمَا 
لو أنها أقرّت بحق بني عبد مَناف ببثر زمزم فإِن الحكم سيْعلي من شأنهم› 
ويضعف خصومهم بمعنى أن الحكمّ ينفي ادعاء القبائل وحقها في وراثة إسماعيل ؛ 
لأ الحكم يقدّم هذه النتيجة ضمنيًا. 

إن الحكاية لا تجهِرٌ بهذه الدلالات فى حين أن الخطاب يشي بها مرة 
ويهمس بها مرة أخرى» فالعلاقة الدلالية المبثوثة في أول الحكاية تتضمن وثوق 
قبائل قريش بحقها في بثر زمزم استناداً لحقها في وراثة إسماعيل. وبمعنى آخر» 
فن قبائل قريش لا تحت على تفردٍ بني عبد مناف في بثر زمزم وسقاية القبائلء 
وإنما هى تناهض مبدأً الوصاية والاستبعاد الذي تحاول قبيلة بني عبد مناف فرضه 
وإقراره. فسكوت قبائل قريش على تفرد بني عبد مناف يعني قبولها مبداً الهيمنة 
الذى يتُخذ بثر زمزم وسيلة في الإقصاء؛ وفي النهاية فان قبولها بوصاية بني عبد 
ناف يعني خروجها من داثرة التمشيل الاجتماعي والثقافيّ ومن ثم فإنها ستفقد 
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حفَها في إنتاج السلطة والمساهمة فيها. أما لو جاء قرار كاهنة بني سعد مُخالفا 
توقعات قبائل قریش بما فيها بنو عبد مناف» كأنْ تقررَ أن بثر زمزم وماءه مشاع 
وملك للناس كلهم» فن ذلك سيستدعي رفض الحكم» والتفاف قريش حول حمّها 
في حيازة زمزم؛ لأنهم جيران الله وبيته. 


إل الوحدة السرديّة الثالثة تعرض ثيمة التعقيد «٥ناهنامهه)‏ التي تصورٌ 
تصاعد الأحداث وتوترها“"'' ؛ إذ سُواجه قبائل قريش المفاوز ونفاد الماء معاء 
ليس ذلك فحسب بل إن خيوط السرد تجعل قريشاً في مواجهة معلنة مع مفاهيمها 
الثقافيّةء فنفاد الماء كان كفيلاً لاختبار المفاهيم والمواقف الحقيفيّة» فقد رفضت 
قبائل قريش تقديم الماء للقبيلة التي نفد ماؤها متذرّعة بأنها ستواجه المصير نفسه 
عبر حوار درامی ueعه‌اهمM0‏ ieاة٣هاD‏ يعرض» دون وساطة السرد» مواقف 
الشخصيات الفكر ية "''. وإذا ما تمت الاستعانة باستعارات الجاحظ السرديّة فإنه 
يمكن الإشارة إلى القبائل التي ترفض تقديم السقاية عند الضرورة“"'"؛ فإذا كان 
السفر مجالاً للا ختبار المقاهيم الإنسانية فان إنقاد المسافرين هو أرقی أشکال 
التفاني”"'. بمعنى أن قريشاً واجهت» في رحلتها للشام» سقوطاً قيميًا فادحا. هذا 
من ناحية سقوط القيم وأما من ناحية الموقف الثقافيّ فان نفاد ماء قبائل قريش 
وتعرُضها للهلاك يكشف عن اقتناعها وقبولها فكرة الموت مقابل عدم فقدان 
امتيازاتها وسلطتها؛ إذْ إنها قبلت مواجهة الموت دفاعاً عن حقها في بثر زمزم؛ 
فمواجهة الموت أهون من قبول فكرة الاستبعاد والتفريط بالحق. كما أن هذه 


(114) جيرالد برنس» المصطلح السردي» ص 49. 

(115) نفسه» ص 69. 

(116) كان الجاحظ يستعين بالحيوانات ويتخذ منها قناع Mask lı‏ Narrative؛‏ إذ تحدث 
عن الكلاب التي تنبح ليلا ليهتدي مسافرو الليل للقبيلة للحصول على القرى والضيافةء 
في حين أنه يشير في بنية السرد المُضمرة إلى القبائل المُتكالبة. انظر: عبد الفتاح 
كيليطوء الكتابة والتناسخ: مفهوم المؤلف في الثقافة العربيةء ترجمة: عبد السلام بنعبد 
العالى» المركز الثقافى العربى ودار التنوير للطباعة والنشرء الدار البيضاء - بيروت» طاء 
85 114- 123. وسوف يتم إشباع هذا التحليل في المبحث الموسوم ب: كتابة الهامش 
سرداً: آفاق الكتابة عند الجاحظ. 

(117) لهذه الدلالة سند أصيل في الثقافة العربيةء فقد سُّمى السفر سفرأً؛ لأنه يُسفر عن أخلاق 
الرجال ويكشف عن طويتهم. انظر: لسان العرب» مادة: (سفر). 
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الوحدة تتضمن ثغرة سردية مهمة يمكن أن تصاغ على هيئة سؤال مفاده: كيف نَِدَ 
ماء إحدى قبائل قريش علماً أنها على علم بطبيعة الرحلة ومدتها؟ ألم يكن عليها 
أن تتو ط وتأخذ من الماء ما يربو على حاجتها وفائضاً عن رحلتها؟ 


إن هذين السؤالين يدفعان التحليل إلى أقصى حدوده. لأئه لا يمكن النسثر 
على غموض هذه الوحدة وبخاصة أن قريشاً كانت تألف السفر الطويل» والتٌرحالء 
والتجارة. وإزاء هذا الغموض لا يمكن توكيد أي دلالة» لكل الشىء ألذى يُمكن 
الوثوق به أن نفاد الماء هو مجرد وظيفة سرديَةَ ١0ناوں۴ Narrative‏ تهدف إلى 
الكشف عن ردود أفعال قبائل قريش الأخرى»وإظهار بني عبد مَّناف عامة وعبد 
المطلب خاصة بمظهر الحكماء؛ لان الماء لو لم ينفد لتابعت القبائل رحلتها إلى 
الشام لتحتكم إلى كاهنة بني سعد. 

وسوف يؤدي المسار السردي (‘Narrative trajectory‏ إلى تسارع التعقيد 
وصولاً إلى العقدة السرديّة اهام ۷eناءءه‏ التي تُبررٌ تتابع الصراع وتفاقم 
التعقيد"'" المتمثلة في اليأس من النجاةء والتيمن من الهلاك. ونتيجة هذا المآل 
سوف تنتظر القبائل الموت» ويصبح بحثها عن النجاة هلاكاً وهي استعارة على قدر 
من الجلاء”"» بمعنى أن قبائل قريش التي قررت السفر لتحتكمَ لكاهنة بني سعد 
قد مُنيت بصراع مس وجودها؛ فقد كان السفر يحمل أسباب فناثهاء مما يعني أنها 
كانت تقبل بمواجهة الموت على ألا تخسر امتيازاتها وسلطتها. فالمستوى الدلالي 
يكشف عن أن رحلة قريش التي استهدفت حل الأزمة وإنهاء الصراع كانت تستبطنُ 
تحولاً في الصراع ؛ أي أن شكل الصراع قد تبدلت آلياته» فالموت سيّداهم قبائل 


(118) جيرالد برنس › المصطلح السردي› ص 155. 
(119) نفسه» ص 175. | 
(120) لقد سجْل الشعر العربي هذه الاستعارة عندما قالت أم السليك بن السلكة: 


طاف ی ببخي نجسو منزنهلالÇلن‏ يلك 
ليت شعري ضښلة أي شيءة :للك 


و ا .م ايا رو صد للفتىحيثسلك 
< ھ ِ 8 اد ] حح ° و | 4 ج 1 0 
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قریش کلهاء فأینما تول وجوهها ثم وجه الموت. 

وفي مواجهه الموت سيقترح سيد بني عبد مَناف على قبیلته أن يحفرَ کل فرد 
منهم قبراً يدفن فيه صاحبه بعد أن يُداهمه الموت. إن الصورة السرديّة التي تعرضها 
الوحدة الرابعة الموسومة ب «اليأس وانتظار الموت؛ تُظهر صورة قبائل قريش وهي 
تحفر قبورها بأيديها» وهي استعارة تقصد بنية الحكاية السرديّة إلى إثباتها 
وتسجيلها؛ فالموت هو نتيجة الخصام الوحيدة. 

لكل بنية الحكاية السرديّة لا تكتفي بهذه الدلالات القريبة بل تتجاوزها لتنفتح 
على دلالات عميقة» فحفر القبور لا يدل على الموت فحسب بل إِلّه يقترن بحفر 
بثر زمزم اقتراناً تاماًء ومن أجل توضيح هذا التصور يمكن الاستعانة ببعض 
المفاهيم الإيضاحية : 

+ القاعدة التحويلية eاuا‏ «oناوصاهfو«و1۲:‏ وهي قاعدة لسانية تتوافر عليها 
البنيةء وهي تتيح تغييرات معينة قد تكون محكومة بالبنية الرئيسية”'. 


إن حفر بثر زمزم مئل بۇرة السرد «٥iاةءNa‏ ٤ه‏ وuءه۴‏ التي تقوم عليها بنية 
الحكاية السردية'. فهي المحور الذي تدور حوله الدلالات والوظائف» لكنْ 
هذه البؤرة ليست ثابتة» فهي تمتد في الحكاية وتتخذ شكلاً مُختلفاً يتحقق من 
خلال حفر القبور الذي يبين مال القبائل التي آثرت الخصام والسفر. فحفر القبور 
هو نتيجة النزاع الموضوعية» واستحقاق السيادة والسلطة. 


دليش السداع کک حف قور 


# التتميمات السردية : هي اليه سردية تقوم على استثمار علاقات البنية الدلاليّةء 
فالبنية السرديّة ليست معطى جاهزاًء فهى تنطوي على تضمينات» ولواحق لسانة"'. 
وبناء على ذلك فإنه يمكن مخض دلالة الموت اعتماداً على دلالة الحياة. 


(121) جيرالد برنس» المصطلح السردي» ص 237. 

(122) نفسه» ص 89. 

(123) انظر: أ.ج. غريماس» «البنية الدلالية٠»‏ ترجمة: فريق مركز الإنماء القومي» مجلة الفكر 
العربي المعاصر» بيروت» باريس › ع18 - 19ء ص!101. 


وسوف تؤسس الوحدة السرديّة الخامسة الموسومة ب «الأمل وانتظار الموت»؛ 
العقدة المضادة ja «Counterplot‏ خلال .١‏ . .الأحداث التى تؤدي إلى نتيجة 
مناقضة لنتيجة الأحداث التي تؤدي إليها العقدة الرئيسيةء أي أن أحداث البطل 


)124( 


وأهدافه هنا تعتبر عقدة مناقضة) 


إن عبد المطلب يظهر في هذه الحكاية بوصفه شخصيَة خارقة ۸۲٥1"‏ 
42 م؛ فهو الذي يو جه أحدائیات السردء إذ يقوم بتو جيه أوامره لأتباعه من بني 
عبد مناف بتعديل فكرة القبور إلى الضرب في الأرض والانتشار فيها بحثاً عن 
الماءء أي أن عبد المطلب قادر على قلب فكرة الهلاك واستبدال فكرة النجاة بها. 
وفى المستوى الدلالنَ العميق فإن هذه القدرة تتضمُن إحساساً سلطويًا عميقاً؛ إذ 
بُحيل هذا المستوى على ثنائية الهلاك والنجاة اللتين يستطيع عبد المطلب فرضهما. 
وبعبارة أخرىء فإن بنية السرد الدلالية تكشف عن إمكانية عبد المطلب القيام 
بإهلاك قبائل قريش التي تعارض سلطته. 


الرجل المؤمن المعتمد على الله في الشدائد. إن حل العقدة 
وانفر |جDenouement"?”y‏ ل يتضمن إنقاذ قبائل قريش من الهلاك فحسب. بل 


(124) جيرالد برنس. المصطلح السردي» ص 54. 
(125) نفسه» ص30. 
(126) جيرالد :رىس › المصطلح السردي› ص 57. 


تمخلات الأسطورة ب3 السرد المربي القديم 1}5 


إنها تكشف عن معاني التسامح والعفو التي يخدقها الابطال على أعداتهم. فان یمنح 
المرء خصومه فرصة النجاة لا يدل على سموه فحسب» وإنما يبرز رغبته في 
كسبهم إلى صفوفه» وتحويلهم إلى أتباع وأنصار. وإضافة إلى ذلك فإ انبجاس 
الماء من تحت حوافر دابة عبد المطلب سيمنح عبد المطلب سلطة غيبيّة لا يُمكن 
تفسيرها من خلال مفاهيم قريش الأمر الذي سيضمن لعبد المطلب توطيد سلطته 
الدينيّةء فعندما يعجر الوعي عن تفسير قضية ما فاه سرعان ما يمتثل لها لصبح 
فکره متعالية على الوعي نفسه. 

إن المفاوز» بوصفها علامة سيميائية » هي مجال اختبار الحقيقة التي عاندتها 
قبائل قريش التي سيكون عليها مكابدة الموت وانتظاره» لذلك كان عليها أن تَر 
سڈ نیہ اتا ل کالہ ب اور کات کل ہمد ا تکیت پر در 
القبور وانبجاس الماء. فالمعجزة هي القادرة على إجبار قبائل قريش على التراجع 
عن مطالبتها بالشراكة في بثر زمزم . 


فضائل الما ء امقس 


يکتسي ماء زمزم أهمية كبيرة في الثقافة الإسلاميةء فقد روي عن أحد 
التابعين قوله: «ماء زمزم لما شرب له إِنْ شربتّه ريد شفاء شفاك الله» وإن شربته 
لظم أرواك الله» وإن شربته لجوع أشبعك الله*”'. 


ونروى حول ماء زمزم حكايات كثيرة تبرز حضوره في وعي الناس قبل 
الإسلام» ومنها الحكاية المرويّة على لسان عكرمة بن خالد الذي قال: «بينما أنا 


(127) لقد كان بنو عبد مناف الممثلون بعبد المطلب وأولاده بسعون إلى احتكار المفاهيم 
وحيازتها. وهناك العديد من الحكايات التي تؤيد ذلك لعل أشهرها حديث غزال الكعبة 
الذي اقترح أبو لهب على ندمائه أنْ ييعوء موا شربهم ولهوهم وقد حصل ذلك بعد أ 
كسره أبو لهب أربع قطع. ومعلومٌ أن هذا الغزال كان قد أهدي إلى الكعبة في سالف 
العصورء وأن عبد المطلب فد استخرجه بعد حفر زمزم. وفد نجم عن عملية بيع الغزال 
مشكلة كبيرة كادت تأني على قريش وحلفاثها. انظر : محمد بن حبیب البغدادي» کتاب 
المُنْمُق في أخبار فُريش» ص59 ۔ 70. 

(129) الفاكهي» أخبار مكة في قديم الدهر وحديثه» م1 ج2 ص10 والاأزرقي» أخبار مكة 
وما جاء فيها من الآثارءج2ء ص 46. 
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ليلة في جوف الليل عند زمزم جال إذ نفرٌ يطوفون عليهم ثيابٌ بيض لم أزَ 
بياض ثيابهم لشيء قط فلما فرغوا صلوا قريباً مني فالتفت بعضهم فقال 
لأصحابه : اذهبوا بنا نشرب من شراب الأبرار» قال: فقاموا ودخلوا زمزم فقلت: 
والله لو دخلت على القوم فسألتهم» فقمت فدخلت فإذا ليس فيها من البشر 


حر )(129) . 


ويذكر ابن عباس أن زمزم كان يطلق عليهاء في الجاهليةء شبّاعة» وزعم 
نها دحم العون على العيال. وفي هذه النقطة يظهر ماء رمرم بو صمفه رمزاً اقتصادیا 
المطلب قوله:«تنافس الناس في زمزم في الجاهلية حتى كان أهل العيال يغدون 
بعيالهم فیشربون منها فتکون صبوحاً لهم وقل کنا نعدها عونا على اا 


وتكاد المرويات والأخبار الواردة في أخبار مكة تُجمع على ذكر حكايات 
متشابهات» فهناك كثير من الحكايات التي تشير إلى مذاق ماء زمزم الذي يقترب 
من مذاق اللبنء والذي يَفْضل ماء العيون الجارية."" ليس هذا فحسب بل إن 
التضاً "من ماء زمزم براءة من النفاقء وأن ماءها يذهب الصداعء 
وأنْ الاطلاع فيها يجلو البصرء وأنه سيأتي عليها زمان تكون أعذب من النيل 


وما یمکن تأشيره في سرديّات الماء أنها تتضمَنٌ تعابير ودلالات إسلاميةء 
الأمر الذي يجعلنا نتساءل عن أسبات وجودها في المرويات الجاهليّة. فالكلمات 
الواردة فى الحكاية المروية على لسان عكرمة بن خالد وهي: «نفرٌ يطوفون» ثيابُ 
بيض» صلواء شراب الأبرار؛ والعبارة الواردة في حكاية حفر بثر زمزم وهي : 
«فكبّرَ وكبّرّ أصحابه » تدلٌ دلالة قاطعة على أن هذه النصوص قد كتبت في 


)129( الأزرقي» أخبار مكة وما جاء فيها من الآثارء ج2» ص 47. 

(130) نفسه» ج۰2 ص 47. 

(131) نفسه» ج۰2 ص47 49 . 

(132) الحضلُم: هو الامتلاء شِبَّعاً أو ريا حتى يبلغ الماء الأضلاع. لسان العرب» مادة 
(ضللع). 

(133) الأزرقي» أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» ج2» ص50. 
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الإسلام لتوافق الخطاب الإسلاميّ الأمر الذي يُظهرٌ دور هذا الخطاب في فرض 
محدداته السرديّة على مثل هذه النصوص تحديدأ. كما يكشف» في الجهة المقابلة 
عن دوره في إقصاء النصوص التي لا تنقاطع مع خطابه أو تشكل تعارضاً بنيويًا مع 
مفاهيمه. فالخطاب الإسلامىَ قام باختبار المرويّات الجاهليّة وأخضعها إلى محدداته 
العقائديّة وأضفى عليها طابعاً دينيًا لنّصبح جزءاً من استراتيجيته العقائدية التي توفْرُ 
له حصانة ورسوخاً في الوعي الجمعي والتارية*'. 


(134) انظر: عبد الله إبراهيم» «الإسلام والسرد: انكسار الوسيط السردي ونزاع الأنساق 
والقيم»» مجلة أوان» ثصدرها كلية الآداب - جامعة البحرين» المنامةء 2005ء ع 7 _ 8 
ص142. ويرى عبد الله إبراهيم أن مورقف الإسلام» E‏ بالرسول (ص)› من القاص 
النضر بن الحارث» الذي انهم أحاديث الرسول محمد بأثها أساطير الأوّلين» كان متشددا 
قياسا بموقفه ممن اهمه بالشعر والكهانة والسحرء فقد عفا الرسول (ص) عمُن سحر› 
وأهدر دم من هجاه شعراً لكثه قتل النضر بن الحارث علماً أنه كان أسير حرب. انظر : 
الإسلام والسرد...» ص 127 - 128. 
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لمحت الثالت 
فقضاء الرحلة : رحله محيي الدين بن عربي إلى القدس 


يتضمن الدرس الأدبيّ» بوصفه خطاباً» بُعدين متلازمين يطرحان نفسيهما 
آناء القراءة التحليليّة»ء تلك التي تروم الظفرَ بمعطيات النص الأدبنَ» هما الجانب 
المعرفي و الجانب الفنيّء يهتم الجانب المعرفيّ الرقف على ...تلك 
الممارسات والعادات التي تتحکم في ضخ الكتابات ودورها في مجتمع معين» مثل 
المنزلة التي يتبوؤها الكاتب» وإيديولوجيته» وأشكال انتشاره» وظروف استثماره 
ر وما يحظى به من إقرار نقدي“'. ويعني هذا أن القوانين الأدبيّة التي 
نيج ج تداول النص الأدبي ركن مضمرٌ من أركان النضص» ومن ثيء فإنه لا يمكن 
لأية عمليّة تحليليّة أن تتجاوز هذا الركن. 
ويقع في المستوى المعرفن تحديد مفهوم الرحلة» وهنا يمكن تبني التفريق 
الذي أقامه سعيد يقطين ‏ ا ا ی و 
بأحاسيس وانفعالات ورؤىّ معيّنةء والرحلة بوصفها خطاباً إبداعيًا يُنجزه مُرسل 
وف قواعد وآليّات» وغايات. وخلفيّات ثقافية تُمتّل عَمْداً بين المُرسل والمُرسّل 
إل ۰۱35 
أما الجانب الفني فيتتجلى من خلال نظام الكتابة الذي يشمل: مستويات 
القول» وطبقات الدلالةء وبنية الإحالة» والنسيج السردي الذي تتقاطع فيه عناصر 
التخييل والرموز”'. ويمعنى آخر فإن المضمرات السرديّة المتمثلة في امتداد النص 


(135) رولان بارت «الأدب بلاغة»» ضمن :اللغة والخطاب» اختيار وترجمة: سعيد الغانمي» 
المركز الثقافي العربي» بيروت - الدار البيضاء» طاء 1993» ص 53. 

(136) انظر : سعيد يقطين» «خطاب الرحلة العربي ومكوناته البنيوية»» مجلة علامات في النقدء 
3, جدة» م3 ج9 ص166. وقد نلشرت هذه الدراسة في مجلة الأقلام العراقية 
تحت عنوان «مدخل إلى تحديد خطاب الرحلة العربي٤»‏ ع 5 - ٠6‏ 1993. 

(137) انظر:نفسه» ص 53. والنسيج السردي: هو مستوى» في النص» مفترض يتيح قدراً = 
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في الثقافة والتاريخ والذاكرة الأدبيّة هي الفضاء الذي يمنح النص أبعاده التأويلية ‏ 
فالنص مُشرع على المعرفة»ء بالقدر الذي تتحقق فيه الدلالات*" إذ لا يمكن 
إقصاء الإشارات التي يطرحها النص» كما أنه يصعب استبعاد العناصر السياقيّة التي 
المكونات الواقعة قبل النم <'. 


المتخيل الديني وصناعة المرويات الأسطورية 


تمتلك مدينة القدس» بوصفها مكانا مقدساء ذاكرة ثقافيَة تمتلىم بالتصورات 
والأشكال الرمزية التي يتقاطع فيها الدينىَ بالأسطوري. وقد قامت الأديان 
السماويّة» في جميع مراحل تكويِهاء بتكريس المفاهيم الدينيّة التي تعزز قداسة هذه 
المدينة؛ وذلك من أجل إكسابها حضوراً في المخيلة الجماعيَةء وهكذا أضحت 
اللأسطورة الوجه النظريّ للممارسة الجماعية تجاه فكرة المقدس الذي أصبح يمتلك 
قيما رمزية لا تقاوم» وسلطة تأثيرية يرزح تحتها الوعي البشري. 


إن فكرة المقدس تحتاج» في مختلف صيغهاء إلى بعد أسطوري يمنحها 
ضما ومركزيهة» فإدا كان المقدس في جوهره وأصله نموذجا ْكِب الوعي 
البشري حنيناً إلى الخلاص والطهارة› فانه» بتدخل الأسطورة» يتحول إلى خطاب 


= من الحركية التي تمكن القارئ/ الناقد من إنتاج العلاقات الدلالية. وهو التمثيل الذهني 
المفترض للأدب الڏي يتخذ من ردود أفعال القارىء شكلا ختامیاً. فالأدب لیس مُثيراً 
فحسب» بل هو مُحمَرّ على إدراك الأبعاد الدرامية للغة التي يتقدم من خلالها بشكل 
يفسح المجال لميلاد استجاباتِ فعلية لصب الموضوعات أكثر قابلية للإدراك. وفي 
النهاية » فان هذه الاستجاباتِ والمُذرّكاتِ ليست ثابتة تماماً؛إما هي نسيج مُتحرك 
ومُتجدد تَجدد الانعطافات الدلالية التى تتوالى آناء القراءة. انظر: تيري إيغلتونء نظرية 
الأدبء ترجمة: ثائر ديب منشورات وزارة الثقافة السورية» دمشق»› 1995ء ط1 
ص 14 - 16. 

(138) انظر: جوليا كريستيفاء علم النص» ترجمة فريد الزاهيء دار توبقال» الدار البيضاءء 
7 ط2 ص 13. 

(139) هناك تصور في المعرفة الصوفية يرى ضرورة الوقوف على الإشارات التي ترد في فضاء 

النص» أما التصور فينص عليه قول أحد المتصوفة:«من لم يقف على إشاراتنا لم تسعفه 

عباراتنا). 
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یمیاد 


مهيمن يهدف إلى ترسیخ معرفة اجر والماضي› والحاضر› 


وا تقبا (140, 


والتاظر في المدونات التراثية الإسلاميةء التي اتخذت القدس موضوعاً لهاء 
يقع على مرويات دينبَة تحتفي بالجانب الأسطورى لهذه المدينة وتعلي مں 
شأنه» وللتدليل على هذا التصور تكفي الإشارة إلى ما ذكره صاحب «الروض 
المغرّس في فضائل البيت المقدس»"" من هذه الأبعاد. فبيتُ المقدس من حدائق 
|022 


وفي الجهة المقابلة يشير المؤلف إلى بُعدِ مُفارقء وهو المقترن بالعذاب إذ 
یری ان في ست المقدس وادي ج هن(۹ وهر تناقض واضصح يکشف عن فهم 
اسطوريٰ› إد يصبح المكان الواحد مَوضعاً للثواب والقا ى 


وتصرُ ر الثقافة الدينيّة الإسلاميّة على إضفاء الطابع الأسطوري على مدينة 
القدس» وذلك من أجل : تضخيم الهامش الرمزيّ لمعالم القدس الدينيّة فصاحب 
«الرؤض المغرّس» يشير إلى أن «الصخرة المشرفة» قطعة من الجنة» ليس هذا 
فحسب بل إن المخيلة تضطلع بدور مركزي في إشباع هذا الرمزء إذ إل 
هذه الصخرة ستتحول» يوم القيامة» إلى مرجانة بيضاءء وذلك لأنها تحمل آثارا 
لقدمي الرسول محمد بء ولأ أصابع الملائكة تركت علاماتٍ مازالت عالقة 

.)145( 

فيها 


(140) انظر: سيد القمنى» الأسطورة والتراث» سينا للنشرء القاهرةء طاء 1992» ص 20 - 28. 

(141) أبو النصر تاج الدين عبد الوهاب بن أحمد الشافعي (ت766ه)» صورة عن مخطوط في 
متحف برلين» مكتبة الجامعة الأردنية» ضمن المجموعة الخاصة» تحت رقم202201. 
وقد اطلع الباحث على تحقيق د.محمود إبراهيم للمخطوطة الواردة في كتابه: فضائل 
بيت المقدس في مخطوطات عربية قديمة» معهد المخطوطات العربيةء الكويت» طا 
5ء, ص433 - 459. وقد عوّل الباحث» في إيراد الشواهد» على صورة المخطوط. 

(142) الروض المغرّس في فضائل البيت المقذس» ص 4. 

(143) نفسه» ص 6. 

(144) تجدر الإشارة إلى أن دانتى جعل القدس مَطهراً وجحيماً وفردوساء انظر: حسن عثمان» 
كوميديا دانتي اليجيري» دار المعارف» القاهرة» طا1ء 1955» ص 59 - 60. 

(145) انظر: الروض المغرّس في فضائل البيت المقدس› ص 5. 
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وتتشكل رمزية الصخرة المشرفة بإماطة اللثام عن مقتنياتها التي تضرب 
عميقاً في التاريخ والمعرفة الإنسانية؛ يقول صاحب الروض المغْرّس: «... وكان 
في وسط قبة الصخرة درةٌ بتيمة وقرنا كبش إبراهيم وتاج كسرى معلَقّ 
فيها» ,146( . إن حضور هذا المستوى يدلل على هيمنة البعد الأسطوري على فكرة 
القداسة نفسها. ويميل الباحث إلى ترجيح تصور مفاده: أن المسلمين قاموا بإنتاج 
هذه الخطابات الأسطوريَة لغايتين اثنتين» الأولى : تعزيز مكانة القدس في نفوس 
المسلمين» الثانية : مجابهة الخطابات الدينيّة الأخرى التي تحاول مصادرة فكرة 
المقدس والاستيلاء عليه“ . 


إن النسيج المعرفي الذي يقوم حول فکرة المقدس هو الذي يمنح المدينة 
هُويتها الدينيّة ليُصبح البعد الأسطورى» بعد ذلك مُجلياً للحقيقة الدينيّة“". أمَا 
بناء بيت المقدس» فتدور حوله مرويّات أسطورية ضخمةء إذ تشترك الأديان 
والعقائد فى أسطرة قصة بنائه» فقد كان اليونانيون يعدون البيت المقدس من 
بيوتهم المقدسةء ليس هذا فحسب»› بل إن المرويّات تمتد لتجعل من أصل 
البناء فضاءَ تخيليًا؛ فإذا كان أهل الشريعة (أصحاب الديانات السماوية) 
ُخبرون أن داود - عليه السلام - قد بنى البيت المقدّس» وأنُ سليمان قد أتمُه 


(146) نفسه» ص7. وتروي كتب التفاسير والتاريخ والأخبار» أن نبوخذ نصّر قد صادر هذه 
المقتنيات عندما غزا فلسطينء وحملهاء معه »إلى العراق» ويرى آخرون أن العباسيين قد 
حملوها إلى بغداد. 
یری صاحب الروض المغرس أن العبارة التي تقول: إن «بيت المقدس كأس من ذهب 
مملوء عقارب کلام ول على بيت المقدس في زمن بني إسرائيل. انظر ا 
أشار إلى الأهمية السياسية التي تحتلها القدس عند المسلمين»إذ إن امتلاكها يعد شرطاً 
للخلافة. يقول: «ولا يعد من الخلفاء إلا من ملك المسجدين...٠.‏ فى دلالة واضحة على 
المسجد الحرام والمسجد الأقصى» الروض المغرّس في فضائل البيت المقدس» ص 7. 
يبدو أن جميع المعالم الدينية تزدحم بهذه التصورات» فقد ذكر المسعودي أن قدامى 
الفرس كانوا يعظمون البيت الحرام لغايات دينية› ووجودية؛ يقول المسعودي: وقد 
کانت أسلاف الفرس تقصد البيت الحرام» وتطوف به تعظیماً له» ولحدها إبراهيم عليه 
السلام› وتمسكأً بهديه» وحفظاً لأنسابها... وكانت الفرس تهدي إلى الكعبة أموالا في 
صدر الزمان» وجواهرًء وقد كان ساسان بن بابك آهدی فزالين من ذهب وجواهر 
وسيوفا وذهبا كثيراً فقذفه في زمزم؟» مروج الذهب ومعادن الجواهر» تحقيق: محمد 
محيي الدين عبد الحميد ءج 1» ص 242. 


)147( 


(148) 
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بعد وفاة داودء فان المجوس يزعمون أن الذى بناه هو الضخاك" وأئه 
سيكون له في المستقبل حصب طويا(5٠.‏ 


إن حضور الاأبعاد الأسطورية› في الثقافة الإسلاميّةء لا يعني عدم مصداقية 
المعطيات التي تقدمها تصورانها ومفاهيمُها؛ فعلى العكس من ذلك فإ هذا 
الحضور يُدلل على مركزيَّة فكرة ة المقدس من جهةء ويبرز حجم السلطة التي 
اكتسبتها فكرة ة المقدس من جهة ثانية. 


وتقوم المرويات التفسيرية» الواردة بصدد أنبياء بني إسرائيل وملوكهم» بدور 
مضاعف في إضفاء البعد الأسطورىّ عليهم وعلى إنجا زات . فقد احتفت 
المرويات التفسيرية الإسلامية بأنبياء بني إسرائيل» وأكسبتهم صفاتِ خارقةَ فخرجت 
هذه المرويات متناقضة» في معطياتهاء فما بين المستوى الدينيَ والتاريخىَ مساحة 
كبيرة وحادة» مما يجعل الصراع الدائر حول مدينة القدس قائماًء ذلك أن جذور 
التضارب الممتد إلى المرويات نفسها لم يحسم مُوية المدينة المقدّة(<'. 


(149) انظر: : مروج الذمب ومعادن الجواهر» ج2 ص 243 244. ويروي صاحب الروض 
المغرُس أن سليمانء عليه السلامء» قد جعل تحت أرض البيت المقدس» مجلساأً وبركة 
ماء. ليس هذا فحسب بل إنه ذكر أن لبيت المقدس أساسين» أساساً قديماً: هو الذي 
أقامه سام بن نوح» وأساساً جديداأً هو الذي بناه داود وسليمان ‏ عليهما السلام - على 
الأساس الذي أقامه سام بن نوح. آم البيت الحرام فيذكر صاحب الروض المغْرس. أن 
الملائكة هي التي بنته. وان آدم - عليه السلام - هو مؤسس البيت الحرام» وأول من 
صلی به وطاف. تي م أن موضع البيت الحرام قد درس بعد الطوفان حتى بعث الله إبراهيم 
وإسماعيل - عليهما السلام - فرفعا قواعده. انظر: الروض المغرٌس في فضائل البيت 
المقدس› »> ص 6» ص 13. 

(150( مروج الذهب ومعادن الحواهر› ج۰2 ص244. 

(151) يرى عالم الأنشربولوجيا البنيوي کلود ليفي ستروس أن الكتاب المقدس (التوراة) كان 
مجموعة من العناصر غير المترابطة وأنُ مجموعة من الفلاسفة العلماء» قد أضافوا عناصر 
سردية «من أجل إخراج قصة متتابعة...» ذات طابع أسطوري. انظر: الأسطورة والمعنى: 
ترجمة وتقديم : د. شاكر عبد الحميدء مراجعة: د. عزيز حمزةء دار الشؤون الثقافية 
العامة» بغدادء طاء» 1986ء ص 57. 

(152) للوقوف على أبعاد هذه التصورات. بينظر إلى الفصلين اللذين عقدهما سيد القمني في 
دراسته : الأسطورة والتراثء وهما: نماذج من الأساطير التوراتية ومدخل إلى فهم دورها 
التاريخي› والملوك الأربعةء ص143.» ص 248. 
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ويكاد الدارسون يجمعون على انطواء المرويّات التفسيريَة والشهادات التي 
قذّمها الرخالات*“ على فيض أسطوري» فقد ذكر محمود إبراهيم أن هناك العديد 
من اللإشارات المبثوثة في التراث الديني الشيعي تنقض معطيات المتن السنْيَ التي 
تُعلي من شأن القدس والمسجد الأقصى» إذ يرى الشيعة أن ما ورد في هذه 
المتون من نصوص وأخبار وآثار تتخذ القدس محورا لهاء هي ضربٌ من التلفيق 
والصناعة قام الأمويون بوضعه لتعزيز سلطتهم السياسيّة والدينية'. 


أمًا كامل العسلي فقد أشار إلى الأهميّة المعرفيّة التي تتمتع بها كتب 
الرحلات» وفي الوقت نفسه فقد ألمح إلى أن هذه الشهادات والتجارب لم تسلم 
من اترديد الأوهام والأساطيرة المتعلقة بالأماكن المقدسة في مدينة القدس. 
كالحديث عن الصخرة وتعليقها في الهواء» وأمر الصراط الذي يُنصب» يوم 
القيامة» بين الحرم القدسي وجبل الطور. إن حضور الصراط»ء في هذا المستوى 
السرديء يمنح المدينة المقدسة رهبة كبيرةٌ؛ فإذا كان الصراط حاضراء في النص 
القرآني» بوصفه رمزاً للنجاة والهداية ٠‏ فان اقترانه المكانيَ بالقدس» والزمانيّ»ء بيوم 
القيامةء يكشف عن المزيّة العظيمة التي تمتلكها مدينة القدس» إذ تصبح دربا 
للنجاة والفوزء ومكاناً للعذاب والجحي'. 


الرحلة إلى القدس 
تذكر لنا كتب الرحلات أن القدسَ كانت محط أنظار الرْحالات والحجاج 
ا الأديان» والأقطار؛ وذلك لما تتمتع به هذه المدينة من فداسةه عند 


أصحاب الديانات السماوية. فقد ولج القدس رخالاتٹ يهود ومسيحيون ومسلمون› 
الامر الذي يدل على تشابه الأهداف» وتمائل البواعث الداعية إلى هذه الرحلات؛ 


(#( الرّخالات : جمم رحخالة. وهو کثیر التّرحال. 

(153) انظر :فضائل بيت المقدس في مخطوطات عربية قديمة»ص10. كما أشار الباحث إلى 
وجود روایات «أشبه بالأساطير والقصص الشعبية؟. 

(154) 


انظر: كامل العسلى» بيت المقدس فى كتب الرحلات عند العرب والمسلمين» عمّان. 
2ء ص 17. وقد أشار الباحث إلى أن من يجتاز الصراط يدخل الجنة» ومن يسقط 
عنه يهوي في وادي جهنم. مما يعني أن القدس مدينة عذاب› وان دخول الجنة لا يكون 
إلا بعد المرور بها. 
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فالغايات الدينيّة كانت مَطلباً مركزيًا فى الرحلات القدسية'. 


ورغم مظاهر سمو أهداف الرحلات القدسيَّة ورفعتها إلا أن شهادات 

الرخالات كانت تنطوي على ردود أفعال واستجابات ذات أهمية وحساسيّة كبيرة 
مما يؤكد عدم حيادها» وعلى العكس من ذلك فهي تتضمن معطيات كثيرة. فقد 
كانت الرحلات التي قام بها الرٌحالات المسيحيون بدايةً للاستشراق الحديث» الذي 
اتخذ الدين وسيلة يتسلل من خلالها لتفكيك الآخر. وفى هذا المجال» يمكن 
الإشارة إلى ما عرضه رشاد الإمام من هذه الشهادات التي كانت تستبطن إحساساً 
بالنفي والاستلاب. فقد أشار الرحالة المسيحيون إلى معالم مدينة القدس الدينيّة 
وأبنيتهاء والحياة اليوميّة فيها. وألمح بعضهم إلى عيش أهل القدس الذين كانت 
حياتهم تتسم بالفزع المستديم. وتناول بعضهم الآخر واقع المسيحيين في ظل 
الحكم الإسلاميّء» وتحديدا معاملة المسلمين للحجاج النصارى. الأمر الذي يعني 
أن المسيحيّين الغرببين كان يهمهم متابعة شؤون جاليتهم ومصالحهم الدينيّة في 
القدس. وسيتخذ هذا الاهتمام» في کل زمن» هيئه صراع ديني حاد ومضمر بين 
أتباع الديانتين. 

أمًُا الرخالات المسلمون» فقد أشار رشاد الإمام إلى رحلة ابن بطوطة 
(ت799ه)ء وهي الرحلة المشهورة ب «تحفة النظار فى غرائب الأمصار وعجائب 
الأسفار»» وهى رحلة استكشافيّة ذات أبعاد دينيّة› وثقافتة شاملة › تنقل فيها ابن 
بطوطة بين والشام» وقد زار القدس› أثناء تنقله» سنة 6۸762" . 


ومال بعض الدارسين إلى الحديث عن البواعث الحضاريّة في أدب 
الرحلات» وذلك لما تتيحه من فرص تواصليّة واتصاليّة بين الشعوب والأديان 
والثقافات. وهي بواعث قديمة قّدم الرحلة نفسهاء اتخذت مظهرها الفعلي بفعل 
تطور الأهداف الإنسانية المُضمرة تلك التي تستبطن الاحتكار والامتلاك”'. 


(155) انظر: محمد رجب النجارء «أدب الرحلة في التراث العربي)» مجلة الجسرة الثقافية› 
تصدر عن نادي الجسرة الثقافي الاجتماعي» ع3٠‏ 9, قطر» ص 7. 

(156) انظر: مدينة القدس في العصر الوسيط (1253 - 1516م )ء الدار التونسية للنشر» تونس» 
6, ص 38. 

(157) انظر: د. نازك سابا يارد «الصراع الفكري والحضاري في أدب بعض الرّخالات = 


أما الدافع الديننَ في الرحلة إلى القدس» فقد اكتسب خصوصيته عن طريق 
الرخالات الأندلسيين والمغاربة الذين قدموا إلى الشرق لأداء الفروض والشعاثر 
الدينيّةء فقد أشار أحد الباحثين إلى أن المشرق العربيَ كان يُمثل مجمعاً علميًا 
مهما توافد عليه العلماء لتحقيقق الأهداف الدينيّة والعلميّة والاستكشافية » ثم كانوا 
العلمتة فی المشرف› مل اللإاسكندريةء والقاهرة وببست المقدس › والخليل› 
ودمشی › ومكة المكرّمة› والمدينة المنورة محطات علم ومعرفه وقد إليها علماء 
الأندلس والمغرب لتمتين معارفهم وتتويج خبراتي *". 


وقد اكتسبت الرحلة إلى القدس صبغة خاصة» فبالإضافة إلى مكانتها الدينيّة 
الإسلاميّة فإنها تُعدٌ المدينة العربيّة الوحيدة التي تنفتح على الأديان والثقافات› 
ولهذا السبب أشار عبد الهادي الّازي إلى المكانة الرفيعة التي تحتلها مدينة 
القدس» إذ إن زيارتها شرط أولى لتحصيل المعارف التي يحفل بها المشرق› 
ولهذا السبب» فهو يعد رحلة أبي بكر بن العربي”" إلى القدس أولى الرحلات 


= العرب» مجلة الفكر العربي (ملف عن أدب الرحلات). السنة التاسعة» تصدر عن معهد 
الإنماء العربي٠‏ بیروت۰ ع c51‏ 1988« ص 9. 


(158) انظر: عواطف محمد نواب» الرحلات المغربية والأندلسيةء مكتبة الملك فهد الوطنيةء 
الرياض»ء طاء 1996ء ص71 - 73. و:د. جرير أبا حيدر» «رخالات أندلسيون ثلائثة: 
البكري› والإدريسي› وابن جبیرا› ترجمة: حسين عراد» محجلة الفكر العربي» ع51 
ص 105. 

(159) 


هو أبو بكر محمد بن عبد الله بن أحمد بن العربي  468(‏ 543 ه)ء ولد في أشبيليه وارتحل 
إلى المشرق» ووصل بيت المقدس» بصحبة أبيه» حسب عبد الهادي التازي» سنة 485 هء 
وقد التقى في دمشق بأبي الفتح نصر بن إبراهيم المقدسي (490-409 ه)» والتقى بخحجة 
الإسلام أبي حامد الغزالي (ت 505 ه)ء ببغداد. انظر ترجمته التي أوردها محب الدين 
الخطيب في كتاب: القاضي أبي بكر بن العربي» العواصم من القواضم في تحقيق 
مواقف الصحابة بعد وفاة النبي صلى الله عليه وسلم› تحقيق : محب الدين بن الخطيب»› 
المكتبة العلميةء بيروت» 1986ء ص 10 20. وقد حقق الأستاذ إحسان عباس» رحمه 
الله» رحلة أبي بكر بن العربي إلى المشرق» وقد شر التحقيقء أوّل مرة» في مجلة 
أبحاث التي تُصدرها الجامعة الأمريكية ببيروت. وقد أورد نص الرحلة المحقق» كامل 
العسلي في كتابه: بيت المقدس في كتب الرحلات عند العرب والمسلمين» ص 167. 
وهي رحلة علمية تصوَرٌ المنزلة العلمية التي تتمتع بها مدينة القدس. 
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العلميّة والدينيّة والثقافية و «الدبلوماسيّة٤»‏ حيث التقى» في القدس» بالإمام بي 
بکر الطرطوشي الفهري من كبار علماء المالكية ‏ في الأندلس - الذي اختار بيت 
المقدس مقرًا نهائيّا؛ نظراً لأ بيت المقدس» في ذلك الزمان» كانت موئلاً 
للعلماء والمفكرين والفلاسفة المسلمين» واليهود» والنصارء ؟'. 


رحلة محيي الدين بن عربي إلى القدس ٠°‏ 

لا تكاد الدراسات والأبحاث تَزوَدُنا بالمعطيات الكافية حول رحلة ابن عربى 
إلى القدس. بيد أنّ هناك إشارات جليةٌ أثبتها ابن عربي في معراجه الموسوم 
ب «كتاب الإسرا إلى مقام الأسرى""*" إذ أشار إلى موضوع الرحلة» ففي باب 
سفر القلب يقول ابن عربي: «قال السالك: خرجت من بلاد الأندلس. أريد بيت 
المقدس» وقد اتخذت الإسلام جواداء والمُجاهدة مهاداء والتوكل زادا...:". 
وهذا يعني أن بيت المقدس كان هدفاً مركزيًا فى هذه الرحلة. فهل زار ابن عربى 
القدس حقاً؟ آم أن رحلته کانت شکلاً رمزًا؟ ٠‏ ۰ 


إن السند النصي» وحدهء كفيل بإنبائنا عن حقيقة رحلة ابن عربى. والعثور 
عليه يعنى الإمساك بسلسلة الرحلة الذهبيّة. بيد أن هذا المَسعى ليس يسيراً وسهلاً 
لأنه يتطلب التفاتا إلى كل ما يشم آناء الكشف الدلالي. وإضافة إلى ذلك فإ هذا 
الكشف مطالبٌ بالوقوف على الرّكام النصَنَ كلّه. مما يعني أن كتابات ابن عربي 
كلها ستصبح قناديل يستضيء بها الباحث لتبديد العتمة التي تكتنف أسئلته. 


(160) انظر: القدس والخليل في الرحلات المغربية: رحلة ابن عثمان نموذجأًء تقديم: د.عبد 
الهادي التازيء منشورات المنظمة الإأسلامية للتربية والعلوم والثقافة - إيسسكو»ء 1997 
ص 127. 

(161) محيي الدين بن عربي الذي اشتهر بكتابيه المعروفين «الفتوحات المكية)» وافصوص 
الحيكماء ودیوان E‏ «ترجمان الأشواق»› ولد في مُرْسِية في شهر رمضان 
سنة(560ه)» ونسبه يمتد إلى قبيلة حاتم الطائي. انظر ترجمته عند: أسين بلاثيوس» ابن 
عربي: حياته ومذهبه» ترجمه عن الإسبانية: عبد الرحمن بدوي» وكالة المطبوعات/ دار 
القلم› الكويت - بيروت» ٠1979‏ ص5. 

(162) ضمن : «رسائل ابن العربي٤›ج|›‏ طبعة خاصة» دار المدى للثقافة والنشرء دمشی » 
1 ص 196. 

(163) نفسه» ص 198. 
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یستدعی الوقوف على کتاب «الفتوحات المكية» أسثلة كثيرة»› لعل آهمُها 
عنوان الكتاب الذي يثيرٌ تحديّاء في التلقيء فما هي هذه الفتوحات ؟ وما علاقتها 


إن الإجابة النْصَيّةَ مَنثورةٌ في فاتحة الفتوحات المكيّة» وهي تكشف حقيقة 
الرحلة وغايتّهاء إذ إن الفتوحات المكية هي تتويجٌ لرحلة ابن عربي إلى القدس 
التى ختمها بزيارة البيت الحرام في مكة“". إنها فتوحات صوفيّة عظيمة استطاع 
فيها ابن عربي» بعد طول سفر ومُكابدة» لم شتاتِ النثار المعرفي والدينيّ 
للمشرق الإسلامي. مما يعني أن رحلة ابن عربي لم تكن رحلة تقريرية تسجيليّة 
تسعى إلى وصف المشاهد»ء وتدوين الشهادات والوقائع» وإنما كانت رحلة رمزية 
يتوارى فيها التقرير ويتقدّم السرد الكاشف عن تجربة الرخالة وهو يتنقًل بين 
العوالمء ويدخل تجربة الرحلة بكل ثرائها ودهشتها واختلافي“'. 


لذلك تُمثل رحلة ابن عربي كنوزاً ثمينة اتخذت هيئة المعرفة التي تضمُنتها 
الفتو حاب المكيةٌ التى يسعى ابن عربى إلى إيصالها إلى أصحابه المتصوّفة فى 
uu‏ _ .166( : 

المغرب› وهم لاه محصو ده 
يقول ابن عربي: «... فكنًا الأربعة الأركان› التي قام عليها شخص العالم 
والإنسان» فافترقنا ونحن على هذه الحالء لانحراف قام ببعضص هذه المُحالء فإنی 
وصلت آم القَرى» بعك زيارتي الخليل الذي سن القَرّى› وبعد صلاتي بالصخرة 


(164) يشير المُستشرق الإسباني أسين بلائيوس إلى أن زيارة ابن عربي إلى القدس كانت في 
سنة (598 ه)ء ثم توجهء بعدهاء إلى المدينة المنورة ومكة المكرمة. انظر: ابن عربي: 
حياته ومذهبه» ص 76ء ص 89. ويذكر الأستاذ نصر حامد أبى زيد أن ابن عربى قد 
كتب «كتاب الإسرا إلى مقام الأسرى؟» في مدينة فاس سنة (591 ه) أي قبل زيارته 
للقدس. وهو كلام يتعارض مع كلام بلائيوس» إذ يقتضي منطق الأمور أن تكون الكتابة 
فد حصلت بعد زيارة القدس. وسوف تتولى الصفحة القادمة إثبات هذه الحقيقة من 
خلال الأدلة النصية. وللاطلاع على رأي أبي زيد يُنظر: هكذا تكلم ابن عربي» الهيئة 
المصرية العامة للكتاب»القاهرة» طا1› 02 ص 130. 

(165) انظر: سعيد يقطين» خطاب الرحلة العربي ومكوناته البنيوية» ص 180. 

(166) هم: القطب: أبو عبد الله بن المرابطء ومريده: الشيخ جرَّاح» ومريد ابن عربي عبد 
الله بدر الحبشي اليمني. 
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والأقصى› وزيارة سيټدي سيد ولد آدم ديوان الإحاطة والإحصاء أقام الله في 
خاطري أن أعرّف الول“ أبقاه الله بقنون من المعارف حصلتها في عيبتي ٠‏ 
وأهدي إليه» أكرمه الله» من جواهر العلم التي اقننيتها في ڪُربتي» فقيدت له هذه 
الرسالة اليتيمةء التي أوجدها الله لأغراض الجهل تميمة. .. إذ كان الأغلب فيما 
أودعت هذه الرسالة ما فتح الله به علی عند طرافی ببیته المكرّم» أو فعودي 
مُراقاً له بحرمه الشريف المُعظم . O.‏ 

إل دراسة متأنية للنص السابق سوف تكشف عن عدة مستويات دلالية: 

المستوى الأول: وهو يسمي إلى الزمن الماضي ٠‏ وفيه حدیث ابن عربي عن 
أصحابه من المتصوفة والأقدار الرفيعة التي يتمتعون بهاء فهمء كما يقول ابن 
عربي» يمتلون الصفاء الإنساني والعلميّء «فكنا الأربعة الأركانء التي قام عليها 
شخص العالم والإنسان»"'. 

المستوى الثاني : الحديث عن الباعث الديني للرحلة وهو أداء فريضة الحج 
والعمرة. وهر زمن يسمي إلى الماضي القريب› لکنه ممتد على مسّوی التنقل ہیں 
الأماكن المقدسة. 

المستوى الثالث : الحديث عن الباعث الذي دعاه لكتابة الفتوحات المكية» 
وهو تعريف مريده بفنون المعارف التي حصلها في غيبته» ورغبته في إهدائه من 
جواهر العلم التي اقتناها في غربته. 

المستوى الرابع : الحديث عن الغربة المكانيّة والغيبة الطويلة عن الموطن. 

المستوى الخامس: المفاخرة بالفتوحات التي أنجزها وهي فتوحات معرفيّة 
لأسرار الصوفية. 


(#) المقصود به: عبد الله بدر الحبشى اليمنى. 
(167) محيي الدين بن عربي (ت638ه)ء «الفتوحات المكية في معرفة الأسرار المالكية 
والملكية٠»‏ تقديم: محمد عبد الرحمن المرعشلي» طا. دار إحياء التراث العربي» 
ط1 لبنان» 1998 ج1 ص 43. 
(168) لقد كانت زيارة القدس شرطاً مهما من شروط اكتمال التجربة الصوفية. انظر: محمد 
رجب النجارء التراث القصصي في الأدب العربي : مقاربات سوسيوسردية» منشورات 
ذات السلاسل» الكويت» 1995 ص 508 - 511. 
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تكشف هذه المستويات عن إحساس ابن عربي العميق بالتفوق الذي أحرزه 
في هذه الرحلة› مما جعله يدعي نُدرة هذه المعرفةء» «فقيّدت له هذه الرسالة 
اليتيمة)» الأمر الذي يكشف عن اعتزاز ابن عربي بالمعرفة التي حصّلهاء وهو 
اعتزاز يمنح ابن عربي تفوَقاً معرفيًا على أصحابه الذين فارقهم في الأندلس ليس 
هذا فحسب» بل إن اعاء ابن عربي المتضحم بلغ مستوىّ كبيراً» فقد شبّه 
رسالته «الفتوحات المكية» باللّميمة التي يتّخذها المرء لدفع الشرور والبلايا. بيد أن 
تميمة ابن عربي ليست لدفع البلايا والشرور بل إنها لدفع الجهل وأعراضهء مما 
يجعلها دواءَ لداء الجهل. وحتى يُكسب ابن عربي رسالته مزية خارقة نراه يؤكد أن 
رسالته فت إِلهِنٌْ ألهمه الله إياه آناء طوافه ببيته المحرّم وقعوده بحرمه الشريف 
المعظم» يقول ابن عربي: «... إذ كان الأغلبُ فيما أودعت هذه الرسالة ما فتح 
الله به علي عند طوافي ببيته المكرم› أو قعودي مراقباً له بحرمه الشريف المعظم». 


إل خطابَ ابن عربي طافح بالزهو والتفوّق» وهو عندما يُشير إلى الفتح 
(الكنز ‏ التميمة)ء فإنه يبدو مُتعالياً على الآخرين» إذ إنه يفترض أن الآخرين 
مرضى - جهلاء» ويتبدى ذلك من خلال التركيب اللساني «أعراض الجهل» إذ 
ا بنية الإضافة دلالة المُلكية التي تنفتح على الاستعارة المكنيّةء إذ يُصبح 
الجهل مرضاً مُزمناء له أعراض وأمارات. والمستهدف› في خطاب ابن عربي» هم 
أصحابه» في الأندلس» دليل ذلك قوله :«أقام الله في خاطري أن أعرّف الولى»› 
فإن كان الوليّ هو المقصود بالخطاب فن بقيّة الأصحاب يدخلون فيه. فابن عربي 
حيط نفسه بهالة عظيمة» فهو سادن المعرفة ين بها على الناس المرضى المصابين 
بأعراض الجهل. وهذا يعني أننا بصدد سارد متعال» ويمكن رصد هذه الدلالة من 
خلال بنية الضمير العائدة على المتكلم: «إني كنت نويت» أسرع» فلما وصلت» 
زيارتي» صلاتي» سيدي» خاطري» أعرّف» حصلتهاء غيبتي» أهدي» اقتنيتهاء 
عربتي » قدت أودعت» علي» طوافي» قعودي» مراقبا). وهي ضمائر تعود على 
المتكلمء تتراوح بين تاء المتكلم ويائه» والضمير المستتر «أنا». تدل على مركزية 
المتكلم› وهيمنة خطابه. يتبدى ذلك في قوله: 


«أقام الله في خاطري؟» إذ يوئ ابن عربي نفسّه منزلة رفيعةًء فالخاطر هو ما 
يرد على النفس من العلم ؛إذ إل الخاطرء فى المعرفة الصوفيةء«.... ما يرد على 
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القلب من الخطاب أو الوارد الذي لا تعمُدَ للعبد فيه»'. وبعبارة أخرى» فإِن ابن 
عربي يؤكد أن ما أحرزه من علم وفضل أكسبّه منزلةٌ عليا تشبه منزلة الأنبياء 
والأولياء أو تكاد. 


أهداف الرحلة 


ورحلة السالك طويلة وشاقةء فهي مُضنية للجسد والأوصال» بيد أن بلوغ 
الهدف. في أية رحلةء من شأنه منح المرء راحةٌ عظيمة» فبمجرد إدراك الغاية 
وبلوغ الهدف يتبدد التعب والإرهاق. فما هي غاية ابن عربي من رحلته إلى بيت 
المقدس؟ يجيب ابن عربي قائلاً: «قال السالك؛ خرجت من بلاد الأندلس»ء أريد 
بيت المقدس... وسرت على سواء الطريق» أبحث عن أهل الوجود والتحقيق› 
رجاء أن أتبرّز في صدر ذلك الفريق»""'. 


إن رحلة ابن عربي ليست رحلة لأداء شعائر الحج فحسب» فذلك أمر يسير 
وسهل» لكنها رحلة بحث وكشف عن أهل الوجود والتحقيق؛ وهم كبار المتصوفة 
الذين أفنوا حياتهم في العرفان» ذلك أن «التحقيق : شهود الحق فى صور أسمائه 
التي هي الأكوانء فلا يُختَجَّب بالحق عن الخلقء ولا بالخلق عن الحقء"'. 
مثل : الجنيدء والبسطامي» وذي النون المصري» وشهاب الدين السهروردى. دليل 
ذلك ما ذهب إليه أسين بلاثيوس من أن ابن عربي زار الموصل سنة (608ه) للقاء 
علي بن عبد الله بن جامع المتصوف الكبير الذي كان متعلْقَاً بالخُضرء عليه 
السلام. كما يذكر أسين بلائيوس أن ابن عربي قد دخل بغداد سنة (608ه) 
قاصداً زيارة المتصوف الكبير شهاب الدين السهرورديّ ليقف على طرقه في 
المجاهدات الصوفيّة» وبعد أن شاهده السهروردي قال لمريديه: إن ابن عربي بحر 


(169) كمال الدين عبد الرزاق القاشانيء اصطلاحات الصوفيةء ضبطه وعلق عليه: موفق 
الجبرء دار الحكمةء دمشقء طاء 1995 ص 120. وتقسم الخواطر إلى أربعة أقسام: 
رباني ۰ وإلهامي › ونفساني» وشيطاني. انظر : آبو اللحسن الجرجاني» التعريفات› طا › 
طبعة مصطفى البابي الحليي وأولادهء القاهرة ٠٠1938‏ ص 85. 

(170) كتاب الإسرا إلى مقام الأسرى» ضمن: «رسائل ابن العربي٤»‏ ص 199. 

(171) کمال الدین عبد الرزاق القاشاني› اصطلاحات الصوفية» ص 118. 
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الحقائق»””". فالطريق الذي يرومه ابن عربي هو طريتق المتصوَفة الكبار» ليس هذا 
فحسب» بل إن ابن عربي يسعى إلى التفوق على أهل الوجود والتحقيق وذلك بأن 
رقف على معارفهم ومجاهداتهم ویستولیٰ على أساليبهم : «رجاء أن آتبرّز في صدر 
e‏ ,173( 
ذلك الطريق . 


الغربة العرفانية 


تصور هذه الغربة نزوع السالك إلى اتباع طريق المجاهدات والالتحاق 
بأاصحاب الكرامات حتى يتحصّل على النور الإلهيَّ فالسالك «... هو العبد الذي 
تاب عن هوى نفسه وشهوتهاء واستقام في طريق الحق» بالمجاهدة والطاعة 
والإخلاص ..»”ويستهدف السالك» في رحلته» بلوغ الفناءء وهو الاتصال 
بالحى› جل وعلاء بيد أن الشرط الأولى لبلوغ الفناء هو تجاوز الذات» وهي 
درجة يصل فيها السالك إلى الدهشة والخيرة. «فالفناء تجربة ذاتيةء داخلية هي في 
الوقت ذاتهء تجربة الوجودء من حيث إنها تجلي الوجود لذاته. وهو يتجلّى عبر 
تحربة الكشف أو المكاشفة»' وسوف يتخذ الفناء ثلاث مراحل : 


الأولى: هي مرحلة الكشف» وفيها يسعى السالك إلى إنجاز المكاشفةء 
فالمطلق - جل وعلا ‏ «حُفِى»ء محجوبٌ بالأشياء» وأنه لا يُعرف إلاً بزوال هذه 
الحْجُب... ولا يصل السالك إلى الكشف عن المطلق وأسراره إلا بنضال فكري 
وجسدي يؤدي إلى امحاء کل ما هو مادي حاج)'. 


والثانية : هي مرحلة التجلي المقترنة بزوال الحجب» «... حيث يبدو النور 
الإلهي أو یتجلی الله بنوره› وتتجلی معه الأشياء الإلهية»'. 


(172) انظر: ابن عربي : حیاته وملهبه» ص ۰62 69. 

(173) اتبرّز: أي أتفوق» من البروز. 

(174) د.حسن محمد الشرقاوي» ألفاظ الصوفية ومعانيهاء دار المعرفة الجامعية» اللإسكندريةء 
ط2 د.ت» ص193. 

(175) أدونيس» الصوفية والسوريالية » دار الساقى» بيروت» ط2» 1995ء ص 41. 

(176) نضه» ص 42. ۰ 

(177) فضه» ص 42. 
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والثالثة : ٠‏ هي مرحلة المشاهدة» عندما تَضاءُ الروح بالتجلي وهي حضصرور 
النو ر الإلهي وأنواع السر في القلب (178, 


وقبل الفناء لا بد من أن يم السالك بغربة خالصة للحق› جل وعلاء وهي 
عربة تتجاوز المكان والزمان والذات» إذ إنها الغربة التى تتوق النفس فيها إلى 
الخلاص بالبحث المطلقء وهو» في التجربة الصوفيةء الحق جل وعلا. فسلوك 
طريق المجاهدات غربة وبحث» والغربةء» فى المعرفة الصوفية: «إيثار المحبوب 
بالهجرة إليه عشقاًء والإعراض عما سواه بالتجافي عنه بُغضا)('. 


ويكون السفرء في الحق جل وعلاء بقَرّة إلهية لا يُدركها العقلء إذٌ إنها 
تقوم على انخطاف المُحبين وتفانيهم» في الحق جل وعلاء وهو انصراف تام إلى 
الحق» ف «السفر: توجه القلب إلى الحق»'» وهذا التصور يبدو جلياًء عند ابن 
عربي» إذ يقول: «وآما المُسافرون فيه فطائفتان؛ طائفةٌ سافرت فيه بأفكارها 
وعقولها فضلّت عن الطريق... وهم الفلاسفة ومن نحا نحوهمء وطائفة سُوفرَ بها 
فيه وهم الرُسل والأنبياء» والمُصطفون من الأولياء كالمُحققين من رجال 
الصوفية . . . '. 4 


إن النوع الثاني من السفر لاإرادي إذ إنه يتم بفعل إرادة اللهء بيان ذلك 
أن بنية الفعل «سُوفرا» الدالة على المبني للمجهول تكشف عن مُفارقة 
دلالية ؛٠...ذلك‏ أن الدلالة المتضمّنة في الفعل مبنيًا على هذا الحد» تضع حدا 
فاصلاً بین من سافر فيه» وسُوفر به فيه فالأول إنما عؤل في سفر التيه على جُهد 
شخصي يُحيل على منهج فکري برهاني؛ آما الثاني فقد فرغ نفسه من الحول والقوة 
الذاتيتين مُتخذاً وضع تربص وتعلق بالاطلف الإلهى بحيث يبدو في سفر التيه 


(182) . 


محمولاء ذلك آنه لم يسافر بنفسه وإنما سافرت به الحقَيقَة الوجودية» 


(178) نفشه» ص 42. 

(179) کمال الدين عك الرزاق القاشاني› اصطلاحات الصوفية › ص 197, 

(180) نفسه» ص 69. 

(181) كتاب الإسفار عن نتائج الأسفار» ضمن: «رسائل ابن العربي؟» ج2ء ص 221. 

(182) عاطف جودة نصر› «مفهوم الغربة في تصوف محيي الدين بن عربي»» ضمن : التواصل 
الصوفي بین مصر والمغرب› سیق : عبد الجواد السمَّاط. أحمد السليماني» منشورات = 
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ويُحقق السفرُء في المعرفة الصوفية» وظيفة إدهاشيةء فإذا ما تم تجاوز 
الخوف الذي يبعث عليه السفر إلى الهدف الذي يرومه المسافر» حقق السفر غايته 
المتمثلة فى نيل المقصود. ويعني ذلك» أن على المسافر الإقبال على هدفه 
وغایته› إقبال العارفين اللاجئين إلى الحق جل وعلاء لأنْ من شأن هذا الإقبال 
تبديد الغربة التي يفرضها المكان» إذ يُصبح الاتصال بالحق حقيقَةٌ كبرى تبعث 
على الشعور بالتوخد» ا بالمعنى العُرفي» لا وجود لهاء لأنها الشرط 
الوحيد لتجلي الحقيقة والغاية””"". فالانخراط في العرفان تجربة تقتضي التسليم 
المطلق بالغاية» وهي تجربة تقوم على «تجنيد الإرادة ١‏ إذ إن تجنيد الإرادة 
يعد في التجربة الصوفية» شرطاً بنيويًا يمنح العارف القدرة على مجابهة الشعور 
المرير بالغربة والعزلة. 


كتاب الاسرا ب مقام الأسري*' 


يُصئّفٌ هذا الكتاب ضمن أدب المعراج» وهو شكل إبداعي ينصرف إلى 
الاحتمفال بقصه الاسراء والمعراج»› تلك القصة التي صنت أبعاداً عدذيده » وخلفت 
فى المعرفة الإنسانيةء أثراً عظيما""» وقد شكلت». للمسلمين» نصا مفتوحاً لم 


0 إذ إنها مدت الكتابة العربية بمدئ تخيليي غزير الأمر الذي دی إلى 
تناسل إبداعی و 


كلية الآداب والعلوم الإنسانيةء جامعة الحسن الثانى» المحمدية - المغرب» 2000» ص 
106. 


(183) 


انظر : مفهوم الغربة في تصوّف محبي الدين بن عربي› ص 14» ص 16. 
)184( 


محمد عابد الجابري» نقد العقل العربي» المركز الثقافي العربي» خاصة بالمغرب› 

المركز الثقافي العربي» الدار البيضاءء طا» 1986ء ج2» ص 259. 

(185) محيي الدين بن عربي» كتاب الإسرا إلى مقام الأسرى» ضمن: رسائل ابن العربي› 
طبعة خاصةء دار المدى للثقافة والنشرء دمشق» 2001. 

انظر: ابن هشام المعافري» السيرة النبوية» ضبط وتحقيق: الشيخ محمد علي القطب 

والشيخ محمد الدالي بلطهء المكتبة العصريةء بيروت» ط1» 2001ء ج2» ص 40 46. 

(187) انظر: جمال مقابلة » حادثة الإسراء والمعراج وتجلياتها في النثر العربي» أطروحة دكتوراه 
(مخطوط مرقون)ء الجامعة الأردنية 1996ص 42. 

(188) مثل: رسالة الغفرانء والإشارات الإلهية للتوحيدي» وحىْ بن يقظان لابن طفيلء = 


(186) 
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ويمتّل أدب المعراج استعادة رمزيّة للتجربة الأولىء تجربة الرسول» صلى 
الله عليه وسلّم» فالمعراج مُضىٌ في الكشف واليقينء ولهذا فإِنُ المتصوفة يعذون 
المعراج بناء مركزيَاً في معارفهم وركناً رئيسيَاً في تكوينهم الصوفي» إذ يعدُون 
أنفسهم الامتداد الحقيقي للنبي محمدء صلى الله عليه وسلمء الذي كان يدعو الله 
قاثلا: «ربٌ زدني علماًء. فالإسراء والمعراج بهذا المعنىء تتويجٌ لهذا الذعاء. ففي 
حادثة الإسراء والمعراج اطلع محمد َء على أمور عظيمة لم تكنْ متاحة لغيره 
الأ 189. 


الملامح الفنية ے معراج اين عربي 

يُمثل كتاب الإسرا إلى مقام الأسری» شکكلا أدبيًا يختلف عمَّا ألفناه من 
كتاباتِ» إذ إنه يحوي عدة أشكال داخل جسده الذي يَظهر متماسكاً وصاباً في 
مستوياته كلهاء فهو يتضمّن سردا كثيفاً يفتح القراءة على آفاق قصيّة» وينطوي على 
نصوص شعر ذات شفافيّة رفيعة» ويقوم على منظومة رمزيّة عجيبة» ويتضمن 
شخوصاً وحواراتٍ لا تنتهي. فما هو هذا الشكل؟ 

إله سيرةٌ معرفية صوفية ينثرها ابن عربي أمام قارئيه المفترضين وهم المتصوفة 
الكبار» فهم المقصودون بالخطاب» ليس هذا فحسب بل إل ابن عربي يجعل من 
المتصوفة أسرى العرفان والكشف والرتب النبوية الرفيعة. يقول ابن عربي :٠أما‏ بعد 
فإنی قصدتٌ معاشرَ الصوفيةء أهل المعارج العقلية» والمقامات الروحانية» 
والأسرار الإلهيةء والمراتب العلية القدسية في هذا الكتاب المنمَق الأبواب المترجم 
بكتاب الإسرا إلى مقام الأسرى» اختصار ترتيب الرحلة من العالم الكوني إلى 
الموقف الأزلى. وبنت فيه كيف ينكشف الكتاب بتجريد الأبواب لأولي البصائر 
والألباب» وإظهار الأمر الُجاب» بالإسراء إلى رفع الحجاب»'. 


إل غاية ابن عربي في هذا الكتاب واضحة تمام الوضوح» إذ إن المباهاة التي 


= فلكتابات السردية العربية كلهاء غرفت من نص الإسراء والمعراج» إمّا رموزاً وما نظاماً 
فی السرد. 

(189) انظر: حادثة الإسراء والمعراج وتجلياتها في النثر العربي» ص 19. 

(190) كاب الإسرا إلى مقام الأسرى» ضمن: «رسائل ابن العربي؟» ص 198. 
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يُعلنها كفيلة بكشف التعالي الذي تستبطنه المقاصد؛ فبنية القصد حاضرة بوصفها 
استراتيجيّة مُعلنة: إذ إنه يحدد شريحة القراء التي يستهدفها في التداول» وهو 
عندما يحددهاء على وجه التعيين فإنه یمنح خطابه شرطا إنجازيا. وبمعنی اخر فانه 
لا يمكن لِقرّاء ا ی ی ا ا ی ول 
المقاصد» ورصد محمولات الخطاب. وبذلك فان هذه التقنة السردية د تتیح حضور 
الخطاب بوصفه نظاماً علاماتيًا يفرض مخططا لتفكيكهء فهذا النوع من الخطابات 
لا يؤمن جانبه إذ إن أي انحراف عن مخطط التفكيك سيؤدي إلى انهيار النظام. 
وبذلك فإ ابن عربي يؤكد تفوّق معراجه» وانطواءه على مستويات معرفيّة عجيبةء 
فحيازة هذه المعارف كفيلة بإئبات تفوق ابن عربي على معاشر الصوفية. 

ويقدّم ابن عربي» كتابه مزوداً بآليّات قراءته» ولذلك فانه ليس مسؤولاً عن 
عدم الفهم الذي ينتج آناء القراءة» فكل تعثر في القراءة إنما يعود إلى القارئ 
وحده» يقول ابن عربي» عن معراجه: 

معراج أرواح لا معراج أشباح» وإسراء أسرار لا أسوارء رؤية جنان لا 

عنان. وسلوك معرفة ذوق وتحقيق لا سلوك مسافة وطريق» إلى سموات معنى لا 
مغنى» ووصفت الأمر بمنثور ومنظوم» وأودعته بين مرموز ومفهوم» مسجع الألفاظ 
ليسهل على الحفاظ. وبيّنت الطريق» وأوضحت التحقيق» ولوّحت بسر الصديق› 
ورتبت المناجاة بإحصاء ر بعض اللغات. . . '. 

إن هذه الاستراتيجية تكشف عن تحد يطرحه ابن عربي» منذ البداية» فهو 
بتقديمه مسارات الكتاب للقارئ يصبح خارج اللص» وهذا يعني أن الإخفاق الذي 
يحصل هو مسؤولية القارئ» فالقارئ» مهما كان أمره يظلٌُ ا منزلة من ابن 
غربي. قول این عربي ‏ ١ف‏ لا يفهم كلامي» إلا من رقا مقامى. . .” " إله تحد 
سافرٌ طافح بالاستفزاز يدل على الثقة المطلقة التي ي در اترم 
خلع النعلين 

يكشف هذا التركيب عن حضور دلالي عميق» يحيل إلى بنية نصيَة قرانية؛ 


(191) نفسه» ص 198. 
(192) نفسه» ص 199. 
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فقد جاء في الاي القرآنية ما نصه : إن آنا ريك الع Ek‏ نك پالواد الْمُقَدَّضِ 
طوی 2 , وسوف تكشف بنية الأمر لد ئة محاور› الآمر: وهو الله ومأمور: 
وهو موسی › عليه السلامء وخطاب الأمر: وهو خلع الل فما هي دلالة 
الخلع؟ وما دلالة النعلين؟ 

إن تحليل هذه الدلالات ستتولاه نصوص ابن عربى نفسُها. 

النص الأول: وهو الحوار الذي جرى بين السالك (ابن عربى)ء والفتى 
الروحاني (عصام)ء وهي شخصية سرديّة إذ إنها لا تتمتع بأي حضور فعليّء بيد 
أن حضورها في مستوى السرد يمنحها الأبعاد الكثيرة» ولنستمع إلى هسيس 
النص : 

«قال السالك : فذلقیت بالحدول | لمعين. .. فتی روحاني الذات› رباني 
الصفات › یومصی إلى بالالتقات. فقّلت : ما وراءك یا عصام› قال : وجود لیس له 
انصرام. .. قلت له: فأین تريد» قال حيث لا أريدء لکني أرسلت إلى المشرقين› 
إلى مطلع القمرين» إلى موضع القدمين» آمراً من لقيت بخلع النعلين»". 

النص الثاني: هو الخلع الذي تم على مشارف وادي القدس قبل العروج› 
يقول ابن عربي : 

«قال السالك: م أشرفت من الهوى على الوادي المقدس› فقال لي 
الرسول: اخلع نعليك ولا تياس» فخلعت ثم ارتحلت . . 5٩‏ , 

النص الغالث: وهو النص الذي يستدعي فيه ابن عربي شرط المثول في 
الحضرة الإلهية يقول ابن عربي: 
أنض الأكاب إلى رب السموات وانبذ عن القلب أطوار الكراماتِ 
واعكف بشاطئ وادي القدس مرتقبا واخلع إعاليك تحظى بالمناجاة 
وغْبْٰ عن الكو ن بالأسماء متصفاً ححتى تغيب عن الأوصاف بالذات ٠‏ 


(193) سورة طه» آية 12. 

(194) كتاب الإسرا في مقام الأسرى» ضمن :«رسائل ابن العربي»» ص 199. 
(195) نفسه» ص 206. 

(196) نقسه» ص 229. 
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إل المرجع الذي يُحيل إليه خلعّ النعلين» يقَدّم إجابةٌ مُجدِيةء بيان ذلك ما 
أنبتته المرويّات التفسيريّة» يقول الزمخشري : 

«قيل أَمرَ بخلع النعلين؛ لأنهما كانتا من جلدِ حمار ميت غير مدبوغ» 
وقيل: ليباشر الوادي بقدميه متبرًكا به» وقيل: لأن الحفوة تواضعَ لله» ومن ثم 
طاف السلفُ بالكعبة حافين» ومنهم من استعظم دخول المسجد بنعليهء وکان إذا 
در منه الدخول منتعلاً تصدَق› والقرآن يدل على أن ذلك احترام للبقعة» وة 
لهاء وتشريف لفدسهاء وروي آنه خلع نعليه وألقاهما من وراء الوادي. . ,9 


فخلع النعلين شرط لولوج القدس» وفي هذا المستوى تتحقق الوظيفة 
السرديّة لدلالة خلع النعلين. بيد أن هذا الخلع يكشف» في المعرفة الصوفيّة» عن 
القول بخلع الظاهر والاندغام بالباطن إذ إنه الشرط الحقيقي للمعرفة. فالظاهر يدل 
على الريف. أما الباطن فإنه يدل على الجوهر الحقيقي» وإذ كان النعلان 
المصنوعان من جلد الحمار يدلان على الظاهر» فخلع الظاهرء بغية الوصول إلى 
الباطن» يمثل جوهر التجربة الصوفيّة'. كما أن خلع الحيوانيّة (البلادة) شرط 
للنفاذ إلى الحقيقة الباطنيّة. إن استغراق الإنسان في حاجاته المادية الجسدية يمنعه 
من تصور الحقائق» ويتأدى به إلى نسيان سر الألوهية فيه» وبالتالي تدنيه إلى رتبة 
الحيوان. ولذلك» فهو مُلزْمٌ بالتجرّد عن هله الحيوانية وخلع البشرية حتى ينفذ 
إلى حقيقة الباطنية وتنصاع له حقيقة النص»' . 


كما تكشف سرديّة «الحمار» عن مستوى سيميائن آخر وهو الشيطان» الذي 
بالنجاة. يمول الجاحظ : 


«يُروى. . . أن إبليس قد دخل جوف الحمار مرة؛ وذلك أن نوحاً لما دخل 


(197) الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» تحقيق: الشيخ 
عادل عبد الموجود والشيخ علي معوض» مكتبة العبيكان» الرياض»› طا1» 1998 ج4 
ص 71. 

(198) 


انظر : محمد بالاشهب› «التلقي المكاشف : شروطه وحدوده (ابن عربی نموذجا)»» 
محلة علامات» 1998 مکناس المغرب» ع10 ص vi‏ 


(199) نفسه» ص71. وانظر :. نصر حامد أبو زید» هکذا تكلم ابن عربي» ص ۱68. 
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السقينة تمنّع الحمار بعسره وتكده» وكان إبليس قد أخذ بذنبه. وقال آخرون : بل 
کان في جوفهء فلمَّا قال نوح للحمار ادخل يا ملعون! ودخل الحمار» دخل إبليس 
معهء إذ كان في جوفه. قال» فلمَّا رآه نو في السفينة قال: يا ملعون من أدخلك 
السفينة؟ قال: أنت أمرتني. قال: ومتى أمرتك؟ قال: حين قلت: ادخل يا 
ملعون» ولم یکن ملعونٌ 0 


فدلالة الحمار تشير إلى سهولة امتطائه لبلادته وافتقاره إلى التمييز. إن 
استطاعة الشيطان التسلل إلى جوف الحمار دليلْ على أن الحمار حليفٌ للشيطانء 
وهو المستوى نفسه الذي قدمته سردية غواية حواء وآدم في الجنةء فبعد أن نجح 
ا ا في دخول الجنةء بعد أن نجح في إقناع الحية بإدخاله إلى الجنةء وقد 
كانت صديقة لإبليس ومن خزان الجنةء زين لآدم وحواء أن يأكلا من الشجرة 
المحرمة ٠”‏ وهذا يعني أن الحمار يقترن» مثل الحيةء بالشيطان. وهذا المستوى 
التأويليَ هو المراد بدلالة الحمار عند ابن عربي؛ فالباطن هو المعرفة المتحققة 
بفعل التوجه إلى الله دون الحاجة إلى الوسائط» وهي دلالة قصد ابن عربي إلى 
توكيدها لمعاشر الصوفيّة مما يعني أن ابن عربي يستعير سياقاً فُرآنيًا مُحمُلاً 
بالتجليات من أجل إيصال الإشارات إلى معاشر الصوفيّة يأمرهم من خلالها بنزع 
البلادة وترك مستويات التأويل الشيطانيّة» إذ إن كتابه «الإسرا في مقام الأسرى». 
يحتاج إلى التبصّر وإعمال الذهن ”. 


(200) الحيوان» تحقيق: عبد السلام هارون» مصطفى البابي الحلبيء 1938ء طا ج۰2 ص 
2. 

(201) هناك خلاف بين المفسرين في تحديد جنس إبليس» فصورة إبليس في المخيال الديني 
والأسطوري تكاد تكون ضبابية» فهي صورة رمزية» تحيل على معاني التكبر والعصيان. 
انظر : محمد عجينة» موسوعة أساطير العرب عن الجاهلية ودلالاتهاء ص 64 ۔ 70. 

(202) انظر : أبو إسحاق النيسابوري الثعلبي» قصص الأنبياء المسمُى عرائس المجالس. 31 34. 

(203) أشير بهذا الصدد إلى أطروحة الباحث خالد بلقاسم» الكتابة والتصوف عند ابن عربي› 
دار توبقال» الدار البميضاءء طا» 2004ء ويبخاصة القسم الثالث الذي عمده الباحث 
لدراسة دور اللغة في بناء مفهوم الكتابة لدى ابن عربي فقد أشار الباحث إلى انفتاح 
الدوال ومواقع المدلولاتء والجمع في الكتابة» ص 113 129. وأشير كذلك إلى دراسة 
الباحث محمد شوقي الزين» «محيي الدين ابن عربي وجاك دريدا: التفكيك الوجود» 
الحقيقة»» مجلة أوان» تصدرها كلية الأداب في جامعة البحرين» ع 3 4» ص 160. = 
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رموز اتقدس 
٭# بیت الله 


تمثل القدس» في كتابة ابن عربي» بيت الله؛ فالله يتجلى من خلال 
القدس» يقول ابن عربي : 

«قال السالك: فأنغاً لي جناح العزم»› وطرت في جو الفهم حتی وصلت 
الكرسي» والموقف القدسي...»“. 
# الغموض والارتواء 


تظهر القدس» في هذين المستويين» بوصفها سرا غامضاً تعجز المُهوم عن 
إدراكه» وبوصفها حاجة لا تنتهي» فالمُقيم في القدس لا يكاد يشعر بالعطش. يقول 
ابن عربي : 
فعاينت من علم الغيوب عجائبا تصان عن التذكار فى رأي من وعسى 
ومن قائم بالحال في بيت مقدس فلا نفسه تظما ولا سره ارت. 205 


رسوی 


تمثل القدس في هذا المستوى مستودع النور الإلهي وكنوز الحقيقة. يقول 
ابن عربي مادحا معاشر الصوفة : 


للهدرعصابة سارت بهم نُب الفنابحضرة الرحمن 
قطعوازمانهمٌ بذكر حبيبهم وتخلقوابسرائر القرآن 


فقد أشار الباحث إلى مفهوم الأصل عند دريدا وابن عربي مُشيراً إلى أن الأصل عند 
دریدا هو مجرد مفارقات أو تشتیتات» وهو عند ابن عربی مجرد تجليات. ص 161. 
وتنبغي الإشارة إلى مقترب حميد لحمدانى فى كتابه: القراءة وتوليد الدلالة: تغيير عاداتنا 
في قراءة النص الأدبي» المركز الثقافي العربي» بيروت - الدار البيضاءء ط1ء 2003ء إذ 
يرى لحمداني أن التأويل عند ابن عربي يرتبط برؤية شمولية» وأنٌ التوليد المتسلسل 
للدلالات يؤول في النهاية إلى أصل واحد هو تجلى الحق تعالى. انظر المبحث الذي 
وضعه تحت عنوان: الدليل والتأويل بين بورس وابن عربي» ص 167 179. 

(204) كتاب الإسرا إلى مقام الأسرى» ص228. 

(205) نفسه» ص 238. 
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ورثوا النبي الهاشمي المصطفى من أشرف الأعراب من عدنانِ 
رکبوا براق الحب في حرم المنى وسروالقدس النور والبرها 205 
أا حضرة القدس فقَد وردت عدة مرات 2 دلالة تجلي الحق» جل 
وعلاء ليْصبح التقديس الانكباب على العبادة وحضور الله في قلب الإنسانء ذلك 
أن «البيت المقدس: هو القلب الطاهر من التعلتق بالغ »°*. 
تتجلى القدس في كتاب الإسرا»ء بحيث تتجاوز البْعد المكاني ليُصبح 
حضورها اححتفاءَ بالرموز التي في القدس» كما تكتسى بها هذه المدينة. 


(206) نتقفسه» ص 241. 
(207) نفسه» ص 4, و ص 257 و ص 216. 
(208) القاشاني › إصطلاحات الصوفية» ص 20. 


الفصل الثاني 


( تمثلات السلاطة 


حصربات مله الابتسامه 
www.ibtesamh.comn/vb‏ 
مننديات محلة الإاتسامه 


www.Ibtesamh.com/vb 


الميحث الأول 
توطيد السلطة : شعرة معاوية وأوهام الذات 


تمثل النصوص الأدبيّة» التي تتناول أخبار معاوية بن أبي سفيان وقصصه» 
خطاباً متكاملاً ينطق بمفاهيم السلطة وآليّاتها وطرق عملها في الفكر والممارسة. 
وهنا ينبغي التفريق بين السلطة بوصفها ممارسة والسلطة بوصفها فكراء إذ ترتہط 
الممارسة بتطبيق السلطة فعليًا في زمان ومكان معينين» في حين يرتبط الفكر 
بالتقاليد والمفاهيم المبثوثة في النصوص التي تنبئ عن تطبيق السلطة» فنحن لم 
نعاصر معاوية بن أبي سفيان ولم نتثبّت من ممارسته السلطة» لكننا نعتمد على تلك 
النصروص التي عن ممارساته. 

لقد كان معاوية بن أبى سفيان يصدر في خطابه عن تعال وتفوّق إذ يرى أنه 
رجل قريش الثاني بعد الرسول يو وأن قريشا تدين له بالفضل العظيم» والنص 
الأتي يت هذه الدلالات : 


«قال معاوية: معاشرَ قريش» ما بال الناس لأم وأنتم لِعَلاتٍ"؟! تقطعون 
ما أمر الله أن يوصل منكم» وتباعدون ما قرب الله؛ كيف تَرَجَؤْنَّ لغيركم وقد 
عجزئم عن انفُيكم؟ تقولون كفانا من الشرف من قَبْلناء > فعندها ترميكم الحْجَة 
فاکفوه من 2 إنكم كنتم رقاعا في جيوب العرب» قد أخرجتم من حرم 
ربکم» ومُیعتم ترات نبیکم حتی جمعکم الله برجلي منکم» فردکم إلى بلډکم)؛ 
وأخذّ لكم ما أخِذّ منكم» فجمعتُ لكم مكارم العرب» وفع منکم مكاي 
المجم» فارغبوا في الأغة التي أكرمتُكم بهاء وإتاكم والفرقة فقد فقد حذرتکْ 
نفسها»”. 


(1) العلات: هن الضرائر» وهي كناية عن تفرُق أبنائهن. 
(2) التوحيدي› البصائر والذخائر › تحفیی : وداد القاضى › دار صادر› بیروت »› ط4 1999 . 
م2« ج3 ص 26. 
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يتضمن هذا النص ئنائية دلالية تتأسّس حول الوحدة والفرقة» إذ يقوم معاوية 
بتشخيص حالة قريش المصابة بالفرقة والبلبلةء والنزاع؛ والسببُ»ء كما يحدده 
معاوية» هو عدم التماف فریش حوله. 


إل تشخيص معاوية لحالة قريش يتسم بالحدّة» فهو يعيبهم ويفضح تقاعسهم 
عن نيل الشرف. فقريش» حسب معاويةء تمتلك ذهنية ماضوية؛ فهي تعول على 
رصيد الشرف الذي حمَقه أجدادهم واباۋهم في الماضي» مُسَْيْدةَ إلى حجة فاسدة 
إذ ترى أن الشرف قد انقطع عنها. في حين أن معاوية يرى إمكانيّة مواصلة مسيرة 
الشرف والمجد القديم وذلك عن طريق التكاتف والالتفاف حول خطاب السلطة 
الذي يقدر على تحقيقه. 


يأخذ معاوية باستعراض أقسى الهزات التي مُنيت بها قريش بدءا من هجرة 
المسلمين إلى المدينة وكيف أصبحوا «رقاعاً في جيوب العرب»» بعد أن كانت 
العرب تخطب وهم وتطلب الاتصال بهم. كما أن الإشارة إلى تراث النبي تنطوي 
على اعتداد معاوية بانتسابه إلى قريش» وهو نسب بلي يقوم على استثارة رابطة 
الدم والقرابة بين أفراد القبيلة. فسلطة معاوية تستند إلى رصيد بلي يقوم على 
اللاعتداد بالقبيلة ورصيدها المتفوق دينيًا ولغويًا واجتماعيًا واقتصاديًا. كما أنه كان 
يطرب للناء الذي يتعلَقُ بهذا الجانب» فقد «دخل المسؤر على معاوية فقال له: 
کیف ترکت قریشا؟ قال: أنت سبدها يا أميرَ المؤمنين» أعلاها كعباء وأسوذها 
آباء وأرفعها ذكراء واجلها قذرأه. 

إل معاوية يضع نفسه مقابلاً لقريش» فهو مفرد بصيغة الجمع» ويمكن 
مادحظة ذلك من خلال الإشارة إلى الجملة الطويلة : «فد اخرجتم ی 
جمعځم الله برجل منكم» فرذكم إلى بليكمْ» وأخذ لكم ما أخذ منكم»؛ التي 
تهيمن فيها بنية القعل المبني للمجهول» إذ تكرر ثلاث مرات (أخرجتم؛ منعتم؛ 
أخذ منك) إن غياب الفاعل يُجسد حضور قيم الصغار والذل التي مُنيت به 
تفرقها وعدم التفافها حول الزعامة القرشيّة» فالفاعل المحذوف 


فریش› جراء 5 ا 
دلالة وهو قبائل العرب التي تكالبت على فريش بعد ال تمرفت 


ترکیبياً معلوم 


س 
(3) البصائر والذخائر› ج8› ص 210. 
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وؤهنت» مما يعني أن الخطاب يحيل على المواجهة الدائرة بين قريش والقبائل 
العربيّة» فضعف قريش يؤدي إلى تماسك القبائل العربيّة التي تتحين فرصة 
الانقضاض على مركزية قريش وسلطتها الثقافية. 

فمعاوية يسعى إلى توطيد سلطته بإثارة النزعة القبلية في نفوس قريش› 
وتذكيرها بمصالحها وما ينتظرها من مصالح وفرص إذا ما تمسكت بمعاوية. وقد 
أورد التوحيدي خبرأ يبن موقف معاوية من قريش ونصه: 

«قال معاوية لقريش في خلافته: أنا أقع إذا طرتم» وأطير إذا وقعتم» ولو 
وافق طيراني طيرانكم لاختلفناء هذا يحتاج إلى تفسير إلا عند من هو أعلم ممن 
هم في طبقتی». 

ومعاوية يكشف نزعته السلطويّة بشكل سافرء حتى إنه يسوغ سلطته ومكانته 
بإرادة الله الذي جمع قريشاً به» فمن تمام شكر الله على هذه النعمة التفاف قريش 
حول معاوية الذي استطاع أن يحقت الألفة وإدخال قريش إلى الحرم» واستعادة 
تراث النبوة» واسترداد ما أخذ من قريش. 

ليس ذلك فحسب بل إن معاوية نجح في بسط نفوذه خارج الجغرافيا العريبة 
فهو يملك أفقاً استشرافبًا إذ إن تطلعاته ليست آنيةٌ وقريبة وإنما تمتد لتشمل 
المستقبل وما هو خارج حدود الفضاء العربي. 


إن خطاب معاوية ينطق بدلالتينء دلالة الترغيب المتمثلة فى حصول قريش 
على القوة والسلطة» واسترداد الشرف المفقود والألفةء» ودلالة الترهيب المتمثلة في 
تراجع قريش وصَغارها» فصورة قريش كما قدمها خطاب معاوية» صورة مشوهة 
وضعيفة» في حين أن صورة معاوية ناصعة وقوبّة. فمعاوية هو صانع مجد قريش 
الجديدء وعليها أن تدعم سلطته لتسترد أمجادها وشرفها. 


)4( نقسه » ج1 ص 194. 
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العطايا والموالاة 


للعطايا دور كبير في توطيد سلطة معاوية الڏي أدرك أهميَة المال في تذليل 
العقبات التي تواجه مشروع سلطتهء فالمال وسيلة لإرضاء اللخصوم› واستمالة 
العلماء وكبراء القوم. ليس هذا فحسب بل إل معاوية كان يربط بين الولاء والطاعة 
من جهة والعَطيَّة من جهة ثانية. بيد أن بعض العارفين بأبعاد هذه المعادلة لم 
يتورعوا عن نوجيه نقدهم المباشر لمعاوية الذي كانت مخططاته تواجه» في کثير 
من الأحيان» معارضة قوية والنص الآتي يجسد هذا التصور: 

«خطب معاوية الناس فقال: إن الله تعالى يقول في کتابه : وران من سی إلا 
عنكةا زاين وما نرد إلا مدر معو فعلام تلومُونني إذا قصَرتُ في 
أعطياتكم؟ فقام إليه الأحنف فقال: إنا والله ما نلومُك يا معاويةٌ على ما في خزائن 
الله» ولكن على ما أنزله إلينا من خزائنه فجعلته في خزائنك وحْلّت بيننا وبينه. 
قال : فکأنما ألقمه ححر . 

إن رد الأحنف بن قيس يُشكلٌ رفضاً كاملا للمنطق الجبرى الذي يحاول 
معاوية فرضه» فعندما يربط معاوية العطايا بخزائن الله فإنما يحاول أن يجعل من 
نفسه وصبًا على هذه الخزائنء ليربط بين العطايا والولاء في علاقة السبب بالنتيجة. 
فالعطايا هي نتيجة الولاءء وعندما تتوقف العطايا فإن ذلك راجع إلى عدم تحقق 
الولاء مما يعنى أن موالاة معاوية جزء من الإيمان بالله. 

ونظراً للإمكانات العديدة التي استطاع معاوية تحقيقها نتيجة ولايته على بلاد 
الشام» فقد نجح في تحقيق مكاسب ومغانم كثيرة دعمت سلطته وقوت مركزه؛ 
وجعلت الناس يتهافتون عليه؛ تقربا منه ونيلا لامتيازاته المختلفة. تقد مثلت حظو ظ 

٠ 7 . 8 ۴ 5 

معاوية بن أبي سفيان الاقتصادية مجالا مهما في استقطاب الناس ولعل في م 
أورده التو حيدي تايبدا لهذه الفكرة: 
| 
(5) سورة الحجرء أية: 21. 


(م) التوحيدي» البصائر والذخائر» م۰5 ج۰9 ص 84. 
)7( انظر : حسبن مروه۰ اللزعات المادية في الفلسفة الإسلامية › دار الفارابيء نروت »› ط۰6 


1988 › ج1 ص 438. 
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«وقال على بن أبي طالب» كرّم الله وجهه» لرجل من بني تغلب يوم 
صفين: أآثرتم معاوية؟ فقال: ما آثرناه» ولكئًا آثرنا القَشبَ الأصفر» والبْرّ الأحمرء 
ر الخد )8( 
والزيت الأخضرة . 
وكانت الأموال وسيلة معاوية الأولى في إسكات الناس وضمان ولائهم» ولم 
تجاوزات معاوية وقراراته الذاتيَة ء بيان ذلك الخبر الذي أورده أبو العباس المبرد 
(ت 285هھ): 


«ورُوي أن معاوية بن أبي سفيان لما نصَبّ يزيد لولاية العهد أقعده في فبة 
حمراء» فجعل الناس بُسلمون على معاوية» ثم يمیلون إلى يزيدّ» حتى جاء رجلٍ 
ففعل ذلك» ثم رجع إلى معاويةء فقال: يا أمير المؤمنين» اعلمْ أك لو لم تول 
هذا أمور المسلمين لأضعتها ‏ والأحنف جالس - فقال له معاوية: ما بالك لا تقول 
يا أبا بخر؟ فقال: أخاف الله إن كذبت» وأخافكم إن صَدقتٌ. فقال: جزاك الله 
عن الطاعة خيراً! وأمر له بألوفٍ» فلمّا خرج الأحنف لمَيَةُ الرجل بالباب» فقال: يا 
أبا بحرء إني لأعلمْ أن شر من خلق الله هذا وابنةُ» ولكلهم استوثقوا من 
هذه الأموال بالأبواب والأقفال» فلسنا نطمع في استخراجها إلا بما سمعت»› 
فقال له الأحنفٌ: يا هذا ميك فإِنٌ ذا الوجهين ليق ألا يكونَ عند الله 
وجبهاً». 
تكشف هذه السردية عن آلب نظام السلطة الذي كان سائدا في مجالس معاوية› 
وكان شرط ارتيادها الإقرار بخطاب معاوية مهما كانت أبعاده. الأمر الذي يخم على 
العقلاء أن يلوذوا بالصمت اتقاء لشر معاوية وحلمه الماكر. إن المجلس في هذا الخبر 
معينة » فهو يشترط ناء تخاطب معينة لأنُ رأس المجلس هو أعلى تمثيل سلطويّ؛ 
فمعاوية يملك القرار الدينيّ والدنيويّ. وهذه الصيغة التواصلية عقدّ ضمني لإنجاز 
الخطاب بمعنى أن الجالسين كلهم يصدرون عن وعي تام بتراتبيّة الخطاب› 


(8) الإمتاع والمؤانسة› ج۰2 ص 63. 


(9) الكامل› تحقق: محمد أحمد الذاليء مۇسىسة الرسالةء بیروت› ط2›» 1993 جا ص 
66. 


8 _ الأنظمة السيمياثية 


خمعاوية يدرك تماماًء أن على الجالسين مباركة حدث تولية يزيد المد" فقد عمد 
إلى إيجاد صيغة لهذا الحدث» فجعله على هيئة احتفال مهيب» ومن الطبيعيَ أن يسبق 
هذا الاحتفال إعلان كبير يتناسب مع هذا الاحتفالء بمعنى أن التجهيزات. 
والمدعوينء والحاضرين» ونظام تداول الحدث تعد جزءاً من الحدث نفسهء أي 
ا ستکون شرطاً أولًا لتداول الخطاب. فهذا الحدث لا يحتاج من الحاضرين أن 
يشيدوا بحكمة معاويةء لأنه لصب يزيد لولاية العهدء فهذه الدلالة لا تحتاج إلى 
فضل بيان وإشادة» بل على العكس من ذلك» فإ التصريح بها يُبررٌ سذاجة 
القائل» واستخفافاً بمعاوية الذي تقتضي طبيعة الأمور أن يكون حصيفاً فى رأيهء 
أي أن جملة الرجل «اعلم أك لو لم تُولٌ هذا أمور المسلمين لأضعتهاء تنم على 
جهل بمخاطبة الخلفاء والأمراء وتنطوي على استهانة بقرار معاوية القاضى بتولية 
يزيد العهد. 


ثم إن ترتيب المُبايعة والمباركة الفني يقضي بالسلام على معاوية ثم التوجه 
ليزيد لتهنئته ثم الجلوس في المكان المحددء بمعنى أل اللباقة والنظام يفرضان 
على الحاضرين التَقَيّد بهذه الضوابط الجوهرية» فجلوس الشخصيات فى هذه 
المناسبات خاضع لمنازلهم السلطوية ومواقفهم الثقافية من السلطة. وبعبارة أخرى 
فن أدوار الشخصيات ووظائفها السرديّة هي التي تحدد أمكنة جلوسي”". إن 
الرجل الذي رجع ثانية إلى معاوية بعد أن هأ يزيد قام بانتهاك توزيع الأدوار 
وأمكنة الجلوس» فهو لم يعمل بما تفرضه تقاليد المبايعة والمُباركة» ثم إن خطابه 


(10) تمل رسالة الجاحظ الموسومة ب «التابتة» خطاباً فكرياً قاسياً ندّد فيه الجاحظ بمعاوية 
وخلافته الظالمةء فحسب الجاحظ فإ معاوية مارس انتهاكات كبيرة كان يحتكم فيها إلى 
الاستبداد والقهر والجبر. يقول الجاحظ : «وليس قتل حجر بن عدىّ» وإطعام عمرو بن 
العاص خراج مصرء وبيعته يزيد الخليع» والاستئثار بالفيء» واختيار الولاة على الهوى› 
وتعطيل الحدود بالشفاعة والقرابة» من جنس جحد الأحكام المنصوصة» والشرائع 
المشهورةء والسنن المنصوبة). رسائل الجاحظء تحقيق وشرح» عبد السلام هارونء دار 
الجيل» بيروت» ط1ء 1991ء م1اء ج2» ص 11. ويرى الدكتور نهاد الموسى أن في 
عبارة الجاحظ الواردة خللاً ناجماً عن سقط أحد الحروف» فالمعنى» وفق العبارة لا 
يستقیم› والتقدير هو «ليس فثّل حجر بن عديّ... إلا من جنس جحد الأحكام...٠.‏ 

(11) کانت العرب تدرك جيداً دلالات البعد والقرب المكانيين فكانت تقول في أمثالها: «هو 
منى مزجر الكلب» وموصع القابلةء ومناط الثريًا». 
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لمعاوية ينطوي على جهل كبير؛ فمن غير اللائق أن يعلن هذا الموقف على 
رؤوس الأشهاد لأنه يكشف انتهازية واضحة فقد اغتنم فرصة المبايعة ليتقرب من 
معاوية تملَقاً وخداعاً. لكنّ معاوية ليس معنيًا بمثل هذه الأدوار والخطابات وإنما 
هو محتاح لأدوار تصدر عن شخصيات تملك تأثيراً قويًا مثل مواقف الأحنف بن 
قيس الذي تحكي عنه الروايات آنه إذا غضب غضب لغضبه مائة ألف فارس لا 
يسألون في أي شيءِ غضب» لذلك قام معاوية بإحداث استدارة سرديّة في الخطاب 
حيث وجه سؤاله للأحنف الذي كان صامتاً»ء عن دواعى صمته» فمعاوية لا يريد 
من الأحنف أن يجيب الرجل نيابة عنه فحسب. وإنما يريد اختبار موقفه من حدث 
المبايعةء كما آنه يريد منه أن يكون شريكا في إنتاج مفاهيم السلطةء وبعبارة 
ثانيةء فإ وظيفة الأحنف السردية» من وجهة نظر معاويةء أن يُدافع عن مواقف 
السلطة ويسوغ خطابها. 


إن بنية الخبر السرديّة تشير إلى أن الأحنف كان قريباً من معاوية عندما فاجأه 
الرجل بخطابه المتهافت» وهذا يشير إلى أن وسائط تداول خطاب المبايعة تقوم 
على قوانين معينة» فموقع جلوس الأحنف هو إشهار معلن عن موقعه من السلطةء 
أو المكانة التي سيحظى بها. لكنّْ المدهش في الأمر أن استجابة الأحنف كانت 
مُخالفة لتوقعات معاوية الذي كان يأمل أن يُصرّح الأحنف بموقف إيجابيَ من 
ولاية يزيد فمن شأن هذا الموقف أن يضفي شرعية ثقافيّة على ولاية يزيد التي لم 
تكن مستوفية لشروطها الثقافية » إضافة إلى الرواج الذي ستحظى به شهادة الأحنف 
على ألسنة الناس فهذه الشهادة ستحقق انتشاراً إعلامًا واسعاً. إل إجابة الأحنف 
هي مركز هذا الخبر وعماده» فمعاوية يتلهف لسماع إجابة الأحنف ليحقى ثلائة 
أهداف معا : 
# إنقاذ الموقف وذلك للخروج من محنة خطاب الرجل الساذج» لأنّ الخطاب 
ما یزال مُعلقاًء فالرجل ينتظر ردا 


# اختبار مواقف الأحنف الحقيقيّة من ولاية يزيد. 


# الخروج بشهادة مبايعة من الأحنف» لتصبح إعلاناً قويّا لخطاب 
الولاية. 


160 الأنظمة السمبائية 


ہے یمیاد 


لن رد الأحنتف كان مُخيّباً لآمال معاوية وأهدافه التي كان يطمح في 
إحرازهاء إن خطاب الأحنف يتسم بكونه خطاباً مُراوغاًء فالأحنف عالم بالإجابة 
التي يريدها معاوية لكئه لم يقَدَمّْها لعلمه بأهمية الخطاب الذي يتاسس عليهاء 
فعبارة «أخاف الله إِنْ كذبت. و اخافکم إن صدقتٌ» تتضمُن تحمظاً على ولاية 
یزید. کما أن هذه س تنطوي على مبداً حذف سردیٰ اد إن موضوعي الكذب 
والصدق مجھولانء بمعنی آخر ما الكذب الذي يخشى الأحنف عقابه من الله؟ 
وما الصدق الذي يخشى عقابه من معاوية؟ 


لا بد من تحليل بنية الجملة وربطها ببنية النص اللسانيّة حتى تتكشّف 
الأمورء وهنا تظهر محددات الجملة اللسانة وھی . 


# بنية الشرط التي تقوم على قانون تقديم الجواب الشرطى»ء مما يعني أن 
الأحنف يستحضر النتيجة قبل السبب فهو يدري أين يضع قدميه» كما أن هذا 
التقديم هو مؤشر دلالي على خطورة موقف الأحنف وأهميته فهو موقف 
أصيل وليس مجَانيًا وعابرا. 


د تكرار فعل الجواب وهو يظهر ذکاء الأحنف الذي استطاع أن یکول محاردا؛ 
فعندما يجعل الخوف من الله ماثلا أمامه فإنما يقوم بالتملص من محاولة 
استدراجه ليکون ناطقاً بالباطل» ثم إنه بجعل الخوف من الله مانعاً دون 
النّرأف لمعاوية انما يقوم بدفع معاوية إلى بذل جهود إضافية لنيل الموقف 
الذي یرید» وېمعنی بمعنی آخر فان رد د الأحنف المراوغ هو مساومة معللة على 
الموقف» فهو لا يعدم مواقف مجانيّة وإنما يسعى للحصول على مقابل كبير 


إن دلالتی الكذب والصدى تتبلوران في ضوء هذا التحليلء > فالکذب هو أن 
يقول إالأحنف: إن يزيد يصلح للولاية. أَمّا الصدق فهو أن يقول: إن يزيد لا 


يصلح للولاية 2 


لقد واج قرار ولاية يزيد احتجاجا کبيراً في صفوف المعارضة a‏ التي کانت تقف 


(12) 
بني أمية موقفاً خلافياًء ويورد السيوطي أن معاوية عندما ولى يزيد العهدء سنة = 
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وسوف تكون دلالة الصدق موقفا سلبيًا من معاويةء بمعنى أن عدم صلاحية 
يزيد للولاية يعني أن قرار معاوية خاطيء» ونه فرار شخصي صادر عن ذاتيه 
مفرطة» فيزيد ليس مؤهلاً لولاية العهد. آمَّا دلالة الكذب فتتضمَن تملقاً واضحاً 
ثم إل الأحنف أراد التزف لما اختار هذه الطريقة المباشرة التي تفقده الهيبة 
والتقدير . 


الخوف من الله _ŠĞسwسËÈËwËwه‏ الصدق هه الثواب 


الخوف من معاورة _ سيه الكذب O O‏ 


لك معاوية يختم خطابه بالرضى عن الأحنف الذي لم يُعلن موقفاً واضحاًء 
مع أن الموقف هو ما تم إيضاحه في التحليل اللسانيّ» لذلك» وإدراكاً لخطورة 
هذا الموقف البَيِْيّ سيسارع معاوية لإنقاذ الأمر لِيظهرَّ للجالسين أن الأحنف مؤيد 
لولاية يزيد» وحتى يستميل الأحنف إلى صفوف سلطته. إن العطيّة» وفق منطق 
معاوية السلطوى»ء ثمرة الطاعة. 


بيد أن رد الأحنف لم يكن إطاعة واضحةء لك معاوية ترجم رد الأحنف 
وجعله طاعة. فرد الأحنف هو سكوت على خطأً معاوية وقراره الاستبدادي. 
فالسلطة» وفقاً لحسابات معاويةء لا تريد موافقة العلماء والكبراء على ممارستها 
لكنها تسعى إلى تحييدهم وإسكاتهم» وسوف تكون نتيجة الحياد والسكوت نيل 
العطايا والامتمازات. 


الحيباد والسكوت - u‏ الطاعن .هه العطدة 


خمسين للهجرة» طلب مبايعة أهل المدينة فاحتجواء فقال عبد الرحمن بن أبي بكر 
الصديق: إن تعيين الأبناء سنه كسرى وقيصر .تاريخ الخلفاء» ص 196. وانظر:إمام عبد 
الفاح إمام» الطاغية» مكتبة مدبولى» القاهرةء ط3» 1997» ص 233 - 249 ويرى 
محمد عابد الجابري أن خطاب معاوية في السياسة والسلطة يُمتّل قطيعة مع خطابات 
الخلفاء السابقين وأنه خرج عن سنتهم واستحدث. لنفسهء نظاماً جديدا. انظر الفصل 
السابع الموسوم د «دولة الملك السياسي»» في کتابه: نقد العقل العربي› الجزء الثالث 
الموسوم ب «العقل السياسى العربى؟» مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» ط4 
0, ص 231 - 263. 
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٠ ١‏ موقف الأحنف لا يختلف عن موقف الرجل المتملقء فكلاهما متورْطٌ 
قيا الاحنف لصمته وحياده» والرجل لتملقه ونفاقه. لكنَ الرجل يملك مسرٌغاً 
a‏ - وهو الحصول على الأموال التي أحكم معاوية وثقها بالأبواب 
فال حين أن الأحنف لا يملك أي مسوغات لسكوته. ومع ذلك فإنه 
دم بتعريع الرجل لنفاقه ويصفه ب «ذي الوجهين» ولذلك لن يمكنَ أن يكون 
دجيها. ولكن آلا يكشف هذا التحليل عن أن موقف الأحنف أشد فداحة من 
موف الرجل؟! ألا يدل على أن مفعول السكوت أخطر من مفعول امى؟! 
ا التي نالها الأحنف هي استحقاق السكوت الطبيعى» مما يعنى أنّ 
جزءا کبيرا من أموال المسلمين کان یعطی للناس لقاء سکوتهم وحیاد .1٩(‏ 


الجلم وتدجين المناوئين 


سوف يكون الجِلمُ شعار سلطة معاوية في مختلف شؤون الحياة وطريقةً في 


(13) يبدو أن استراتيجية إحكام الخلفاء على الأموال كانت نظاماً متبعاً في التعامل مع العلماء 
والشعراء الذين كان عليهم إراقة ماء وجوههم لنيل العَطايا التي كانت تعطى وفقاً 
للعلاقات الشخصية التي تدخل فيها المصالح والمواقف الثقافية. يقول بشّار بن برد في 
هجاء ال سليمان (بن علي بن عبد الله بن العباس): 
دینارٌ آل سليمان ودرهمُهم ‏ کكبابليين حُفًا بالعفاریتٍ 
لا يرْجيانٍ ولا يلرجى نوالهما کماسمعت بهاروتِ وماروتِ 
وبشكل عام فإِنٌ الخلفاء والأمراء والوزراء كانوا يفتقدون الشفافية في توزيع العطايا 
والأرزاق إضافة إلى تأخير أعطيات العسكر والجند. للوقوف على هذه الانتهاكات انظر : 
محمد كرد علي الإسلام والحضارة العربية» مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء 
ط2ء 1950ء ج1» ص168. و: آدم متزء الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري أو 
عصر النهضة في الإسلامد.ط› جزءان في مجلد نقله إلى العربية: محمد عبد الهادي 
أبو ريدةء دار الفكر العربىء القاهرةء 1999 ص 124. 

(14) كانت بعض فئات المجتمع الإسلامي المعارضة تنقد استراتيجية العطايا وشراء الذمم التي 
كان بنو أمية يلجأون إليها لاستمالة الناس. يقول أبو حمزة الخارجي أحد بساك الإباضية 
وخطبائهم : «وأما بنو أمية ففرقة الضلالة» بطشهم بطش جبريةء يأخذون بالظَة» ويقضون 
بالهوىء ويقتلون على الغضب» ويحكمون بالشفاعةء ويأخذون الفريضة من غير 
موضعها» ويضعونها في غير أهلهاء وقد بين الله هلها فحعلها ثمانية أصناف» فقال: 
إنما الصدقات للفقراء والمساكين والعاملين عليها والمؤلفة قلوبهم وفي الرقاب والغارمين 
وفي سبيل الله وابن السبيل. فأتبل صنف تاسعٌ ليس منها فأخذها كلها. تلكم الفرقة = 
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[دارة الأزمات وحلها. فلم يكن معاوية صِداميًا في تعامله مع الأمورء بل كان 
يحتال عليها ويبحث عن طرائق غير مباشرة. ولهذا السبب ال عمر بن الخطاب 
فيه: «احذروا آدم قريش وابن كريمهاء مَنْ لا ينام إلا على الرضا ويضحك في 
الغضب ویأخذ ما فوقه من تحته»'. ولم يكن معاوية يستند في رايه إلى هواه 
ومزاجه الخاص في الأمور التي تعرض له بل يُحكم التفكير وينظر إلى نتائج آراثه 
وما سینجم عن مواقفه فکان یری أن أصبر الناس من کان رأيه راذا لهواء". 


وقد وُصفَ معاوية بالدهاء الذي أرجعه الشعبيّ إلى الجلم والأناة”". ولعل 


الجلمَ صفة أصيلة في معاوية الذي كان يُرجئ ردود أفعاله تحسباً من اقتراف 
الأخطاء فكان حليماً عند الغضب وعافياً عند القدرة". أمّا من جهة المواقف فلم 
يكن معاوية حديًا بل كان أميل إلى المراوغة» وقد اشنّهرَ بقدرة فائقة على تلافي 
المواجهة والخسارة وكان يقول في ذلك: «لا أضع سيفي حيث يكفيني سوطي› 
ولا اضع سوطي حيث يكفيني لساني؛ ولو أن بيني وبين الناس شعرة ما انقطعت. 
قیل : وكيف ذلك؟ قال: كنت إذا مدُوها خليتها وإذا خلُوها مددتها»'. ويكشف 
هذا الموقف عن ذكاء معاوية لا سيما عند المواجهة التي كان عليه ألا يخوضها إذا 


(15) 


)16( 
)17( 


(18) 
(19) 


تحکم بغير ما أنزل الله». الجاحظ. البيان والتبيين» تحقيق: عبد السلام هارون» مكتبة 
الخانجي القاهرةء ط5 5, ج2› 4. وانظر الخبر الوارد عند المبرّد الذي مفاده 
أن معاوية أعطى الشاعر أبا دهبل وأمره أن يُشبب بابنتيه .الكاملء» ج1ء 389. كما أن 
الحجاج بن يوسف الثقفي كان يدد العطايا لقاءَ أهواء شخصية» فقد أعطى ليلى الأخَيَليّة 
عطية كبيرة قوامها: المالء والثياب والأقمشة» والأدم (البيض من الإبل وهي أكرمها)؛ 
لأنها مدحته في قولها: 

إذا ورد الحجَاح أرضاً مريضة تتبْع أتصى دائها فشفاها 
شفاها من الذاء المُمَام الذي بها همام إذاهرٌ القناة ثناها 

المبرّد. الكامل› جا 398. 

أبو عبدالله بن مسلم بن قتيبة الذيْنّوّري (ت 276 ه)» عيون الأخبار» أربعة أجزاء في 
مجلدين » الهيئة المصرية العامة للكتاب. القاهرة› جا 3 ص 9. 

الجاحظ. البيان والتبيين» ج2٠‏ ص 188. 

الإمام جلال الدين السيوطي (ت 911ه). تاريخ الخلفاء» تحقيق: محمد محيي الدين عبد 
الحميد» منشورات الشريف الرضي قم - إيرانء طا1»ء 1370 ه/ش» ص 203. 

انظر: المُبردء الكاملء ج1 ص 65. 

ابن فتيبة الدينوري› عيون الأخبارء ج1 ص 9. 


کل للظم اسیمیائي 
ما شعر آنه سيخسرها. فقد «قال عمرو بن العاص لمعاوية: لقد أعياني أن أعلم 
أجبانٌ آم شجاع؟ فقال: شجاعٌ إذا ما أمكنتنى فرصة وإلا تكن لى فرصة 
فجبان»(٥.‏ ۰ 


) کما آنه لم يكن يطمئنْ للناس وطاعتهم له فكان يقظاً وينام نوم الذئب*» 
فقد ورد في الأخبار أن معاوية قدم «. .. المدينة فدخل دار عثمان فقالت عائشة 
بنت عثمان: واأبتاه» وبكت. فقال معاوية: «يا ابنة أخى إن الناس أعطونا طاعة 
وأعطيناهم أماناً وأظهرنا لهم حلماً تحته خضب وأظهروا لنا طاعة تحتها حقدٌ ومع 
کل إنسان سیفه وهو یری مکان أنصاره فإِنٰ نکٹنا بهم نکثوا بنا و لا ندري أعلینا 
تكون آم لناء ولأنْ تكوني بنت عم أمير المؤمنين خير من أن تكوني امراةٌ من 
عرض المسلمير»””. 


کما أن رؤية معاوية السياسية كانت بعيدة الأمد فکان یحتمل ملاحظات 
خصومه إذا لم تتضمن خطراً معلناء فقد «... أغلظ رجل لمعاوية فأكثر» فقيل 
له: أتحلم عن هذا؟ فقال: إني لا أحول بين الناس وألسنتهم ما لم يحولوا بيننا 
وبين مُلک ٥)‏ فلم معاوية يتضمُّن قدرة على ميز اللسان من السنانء «وكان 
معاوية يقول: إني لا أحمل السيف على من لا سيف معه» ون لم تكن إلا كلمة 
يشتفي بها مُشتف جعلتها تحت قدمي» وَدَبرَ أذني”. ومع ذلك فقد کان حلمه 
استبطاناً للغضب الذي كان ينجح في مواراته» فقد قال لأاحد شباب قریش بعد آن 
أغلظ عليه: «يا ابن أخي» أنهاك عن السلطان؛ إن السلطان يغضب خضب الصبي› 


ويأخد أخذ الأسد». 


(20) نفسه» ج1» ص 163. 

(21) الإشارة إلى قول الشاعر : 
ينام بإحدى مقلتيه وبتقي بأاخرى المنايا فهو يقظان نائم 

(22) ابن قتيبة الدينوري» عيون الأخبار» ج1» ص14. 

(23) أبو جعفر محمد بن جرير الطبري (ت310ه)› تاريخ الطبري : تاريخ الأمم والملوك. ور 
أجزاءء تحقيق : محمد أبو الفضل إبراهيم» دار المعارف» القاهرةء ط4٠‏ ج5 336. 

(24) المبردء الكامل» ج1» ص 288. 

(25) جلال الدين السيوطى» تاريخ الخلفاء» ص 202. 
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ليس هذا فحسب بل نجد معاوية قادرا على الاستفادة من خصومه 
واستشارتهم› فكان إذا آنس منهم قدرة وعلماً استعان بهم واتخذهم آعواناًء فکان 
قول : 


القد كنت ألقى الرجل من العرب أعلم أن في قلبه علي ضغنا فأستشيره» 
فيشيرٌ إلى بقدر ما يجد من نفسه فلا يزال يوسعني شتماً وأوسعه حلما حتی يرجع 
صديقاً أستعين به فيعينني وأستنجده فينجدني»”وكان يهتم بالجانب الإعلامي 
فحرص على ضرورة اقتناع الناس به» فعندما سيل عن أحبٌ الناس إليه «قال: 
احبهم لي أآشدهم تحبيباً إلى الناس»””. 

إضافة لذلك. كان من تمام حلم معاوية قدرته على عدم الوقوع في الأخطاء 
القاتلةء فقد قال لعمرو بن العاص: «ما بلغ من دهائك يا عمرو؟ قال عمرو: لم 
ادخل في آمر قط فكرهته إلا خرجت منه. فقال معاوية: لكي لم أدخل في أمر قط 
فأر دت الخر وج ه2۴ , 

وكان خصوم معاوية السياسيون يرون بحكمته ودهائه. فقد قال عبد الله بن 
الزبير مخاطبا الناس : 


. .. لا يَبْعُدَنْ ابن هند! إِنْ كانت فيه لمخارج لا نجدها في أحدِ بعده أبدأء 
والله إِنْ كنا لَنْمْرّقّهء وما الليث الحربُ على براثنه بأجراً منهء فيتفارق لنا. وإِنُ كتا 
لنخدعه وما ابن ليلة من آهل الأرض بأدھی منه فیتخادع لنا. والله لوددثت آنا معنا 
به ما دام في هذا حجر (وأاشار إلى آبی فُبیس) لایتخونٌ له عقلٌ و لاتنتقص له 


و 
25 


ولهذه الأسبات مجتمعه کان الناس يميلون إلى معاويهة وساطته القَوية › فقد 
أورد التوحيدى ما نصه: 


(26) تاريخ الطبري: تاريخ الأمم والملوكء ج5» ص 30. 

(27) نفسه» ج5» ص 336. 

(28) ابن قتيبة الدينوري» عيون الأخبارء ج1» ص198. آمًا قدرته الإقناعية فهناك أخبار كثيرة 
المسلمين. انظر: تاريخ الطبري: تاريخ الأمم والملوك» ج5ء ص 331. 

(29) عيون الأخبار» ج1» ص ||. 


«حضر قوم من قريش مجلس معاوية وفيهم عمرو بن العاص وعبد الله بن 
صفوان بن أمية الجُمحي وعبد الرحمن بن الحارث بن هشام؛ فقال عمرو: احمدوا 
الله يا عر قریش إذ جعل واليٰ أموركم يُغضي على القذى› ويتصامم عن 
العوراءء ويحر دیله على الخدائع. قال عبد الله بن صفوان: لو لم يكن هذا لمشينا 
إليه الضرّاء» وديسنا له الخمر › وقلبنا له ظهرَ المِجَنٌ» ورجونا أن يقوم بأمرنا من لا 
بُطعمك مال مص ٥(٩‏ . 


أما علاقته برجاله المقربين فكانت تقوم على الحيطة والحذر فالكل يمتلك 
القدرة على الخداع والتمويه» فقد «قيل لمعاوية: ما بلغ من عقلك؟ قال: لم أثق 
بأحد»'. لذلك كان يبادر إلى قهرهم والسخرية منهم» ولم يسلم من ذلك أقربهم 
إليهء فقد «رأى عمرو بن العاص معاوية يوماً يضحك فقال له: مم تضحك يا أمير 
المؤمنين أضحك الله سنّك؟ قال: أضحك من حضور ذهنك عند إبدائك سوءَتك 
يوم ابن أبي طالب» آما والله لقد وافقتَةُ متانا كريماء ولو شاء أنْ يقنلك لقتلك. قال 
عمرو: يا أمير المؤمنين أما والله لْعَنْ يمينك كنت حين دعاك إلى البراز فاحولت 
عيناك وربا سَخرْك وبدا منك ما أكره ذكره لك فمن نفسك فاضحك أو دَغ»”. 


(30) الإمتاع والمؤانسة» ج3» ص 181. 

(31) التوحيدي» البصاثر والذخاثر»ج1» ص 219. 

(32) عيون الأخبار» ج1ء ص169. تجدر الإشارة إلى أن الخلفاء كانوا يتنكرون لولاتهم 
ورجالاتهم ويبالغون في إهانتهم إذا ما ارتكبوا أخطاء. فقد وجه عبد الملك بن مروان 
رسالة شديدة اللهجة للحجاج بن يوسف الثقفي؛ لاله قسا على أنس بن مالك وقال 
له:«لا مرحباً بك ولا أهلاً. لعنةٌ الله عليك من شيخ جوال في الفتئة...٠.‏ فكتب له عبد 
الملك بن مروان: بسم الله الرحمن الرحيم» يا ابن المُسنفرمة بعَجّم الزبيب» والله لقد 

هممتُ أن اركلك ركلة تهوي بها في نار جهٽم. قاتلك الله يا أخيفش العينين أصك 

الأجلين» أسوذ الجاعرتين. والسلام). الجاحظ البيان والتبيين» ج1 ص 385 - 386, 

وقد ظلّت هذه السَبة تلاحق الحجاج فانضافت إلى رصيده الثقافي» فقد أورد التوحيدي 

استناداً إلى المدائني ما نصه: «كان عروة بن الزبير عند عبد الملك بن مروان يحدثه - 

وعنده الحجاج بن يوسف - فقال له عروة في بعض حديثه : قال بو بکر - يعني عبد الله 

ابن الزبير - فقال الحجاج: اعند أمير المؤمنين كى ذلك الفاسق؟ لا أ لك. فقال 
عروة: الى تقول هذا لا آم لك وآنا ابن عجائز الجنة خديجة وصفية وأسماء وعائشةء بل 
لا ام لك نت يا ابن المُستفرمة جم زبيب الطائف». الإمتاع والمؤانسة» ج3٠‏ = 
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كما أنه كان حريصا على الإبقاء على المسافة الموضوعيّة مع رجاله 
ومجالسيه وهي مسافة تفرضها علاقة السلطة بالضرورة. وهذا الأمر كان يعلمه 
بعض العارفين بالسلطان وفي مجلسه» فقد دخل عليه يوماً الأحنف بن قيس «... 
فأشار له إلى الوساد فقال له: اجلس. فجلس على الأرض» فقال له معاوية: وما 
منعك يا أحنف من الجلوس على الوساد؟ فقال: يا آمير المؤمنين» إن فيما أوصى 
به قيس بن عاصم الجنقريٰ ولده أن قال: «لا تَغْش السلطان حتى يملّك» ولا 
تقطعه حتى ينساك» ولا تجلس له على فراش ولا وساد واجعل بينك وبینه مجلس 
رجل أو رجلين؛ فإله عسى أن يأتي من هو أولى بذلك المجلس منك فنُقَام له› 
فيكون قيامك زيادةٌ له» ونقصاناً عليك». حسبي بهذا المجلس منك يا مير 
المؤمنين. لعله أن يأتي من هو أولى بذلك المجلس مني؛ فقال معاوية: «لقد 
أوتيث تميمٌ الحكمةء مع رة حواشي الكل»*. 

ولم يكن معاوية يتوانى عن إهانة من تسول له نفسه أن يتجاوز هذه التقاليدء 
بيان ذلك ما يتضمنه هذا الخبر : «كان معاويةٌ يأذن للأحنف أوْل من يأذنء فأذن له 
بوماء ثم أَذِنّ لمحمد بن الأشعث حتى جلس بين معاوية والأحنف» فقال له 
معاوية: لقد أحسَنت من نفسك دُلا. إْي لم آذْنْ له قبلك إلا ليكون إل في 
المحلس دونك وإنا كما نملك آمورکم نملك تأديبکم › فأریدوا ما يُراذ بکم ؛ انه 
أبقى لنعمتكم» وأحسنُ لأدبکي. 

أمَّا وجهه الآخر فقد كان بارعا في قهر الناس وإذلاله» وكان يتخْيّر أبعد 
الطرق وأسلمها دليل ذلك الحكاية التي ذكرها الجاحظ» وهي حكاية تدل على 
طرق تعامل معاوية مع مناوئيه وكيفيّة إدارته الصراع معهمء ويبدو أن الجاحظ كان 
واعياً بأهمية هذه الحكاية التي أوردها في (باب القول في الغربان). يقول الجاحظ : 


. ص182. والمُستفرمة هي التي تجعل الدواء في فرجها ليضيق. والفِرام: ما تتضيَق به 
المرأة من دواء. ويرى ابن منظور أن عبد الملك كتب للحجاج بذلك؛ «لأنْ في نساء 
ثقيفٍ سَعَةَ فهُنٌُ يفعلنَ ذلك يَسْنَضِمَنَ به». لسان العرب» مادة: (فرم). 

(3) الجاحظ. البيان والتبيين» ج1٠‏ ص 53. 

(34) نفسه» ج1 ص 156. 

(35) انظر خطبته فى قريش عندما علموا أن الوفاة قد حضرتهء وانظر تعليق الجاحظ عليها. 
البيان والتبیین › ج2› ص 59 ۔ 60. 
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«نذکر على اسم الله جُمَلّ القول في الغربان» والأخبار عنهاء وعن غريب ما 
أودعت من الدلالةء واستخزنت من عجيب الهدارة»“. 


النصوص لتشابه موصوعيّ بينها فحسب بل إنه يشير إلى الدلالات الغامضة التي 
تنطوي علهاء مما يدفعها إلى حدود التأويل. 


النص: 


«ومما يذكر للغراب ما حذث به الحسن» عن آي سليم» أن معارية قال لأبي 
هوذة بن شمَاس الباهلي: لقد هممت أن أحمل جمعاً من باهلة في سفينة ثم 
أغرقهم! فقال أبو هَوذّة: إذن لا ترضى باه بيهم من بني أمية! قال: اسكت 
أيها الغراث الأبقع! وکان به برص - فقال أبو هوذة: إن الغرات الأبقع ربُما درج 
إلى الرّخمة حتى ينقَرَ دماغهاء ويقلع عينيها! فقال يزيد بن معاوية: ألا تقتله يا 
أمير المؤمنين؟ فقال: مها ونهض معاوية. ثم وجُهه بعد في سريّة فَيَل. فقال 
معاوية ليزيد: هذا أخفى وأصوب!»“. 

إن هذه الحكاية لا تدل على تنكيل معاوية بخصومه فحسب» بل إلّها تكشف 
عن دلالة أكثر خطورة» وهي أن معاوية كان يقوم بتأهيل يزيد وتدريبه على كيفية 
القضاء على الخصوم الذين يشكلون خطراً على سلطته. لقد كان معاوية حريصاً 
على تذكير ابنه يزيد باليات السلطة وثوابتها الكبرى ووصيتهء في هذا المجال» تمنّل 


(36) الحيوان» ج۰3 ص 410. 

(37) نفسه» ج۰3 ص 427. 

(38) بسا ماریة ین أن سيان واحداً من الخلفاء المسلمين الذين لم يتورعوا عن قتل 
خصومهم السياسيين والقضاء عليهم. فقد كان لا يتسامح مع معارضيه السياعقائدبين الذين 
كانوا يشكلون خطراً على سلطته. لذلك كان ينحازء في سبيل الدفاع عن ملكه» إلى 
تصفية خصومه ا وعقائدياً (مطالبته لعن على بن آبي طالب على المنابر). يقول عبود 
الشالجى : «وأول من فقتل في سبي الاستئثار بالسلطان»› في الإسلام» معاوية بن بي 
سفیان» وکان يغتفر كل ذنب» إلا ذنبَ من تعرْض لسلطانه... وجاء من بعده يزيد ففعل 
الأفاعيل› وقتل › وأحرق»› وسبی» وهدم› كل ذلك في سبيل الاستئثار بالسلطان». 
موسوعة العذاب»(سبعة مجلدات) - الدار العربية للموسوعات» بيروت ط2 1999ء 


م5 »> ص 409. 
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خطاباً سلطويًا شموليًا”. إضافة إلى ذلك لم تكن حنكة معاوية موجهة نحو المجال 
باستدراجهم لاٍيقاع بهم وضرب صفوفي“. 


(39) انظر: البيان والتبيين» ج2» ص 131. و: الطبري: تاريخ الطبري: تاريخ الأمم 
والملوك› ج5 ص 322. 
(40) انظر القصة التي أوردها ابن قتيبة الدينوري فى: عيون الأخبار» جا» ص198. 


٠‏ الأنظمة السيميائية 


الميحت الثاني 
نقويض السلطة : عصا الجا حظ والحيّات 


صورةه الجا حظ 


كانت حياة الجاحظ (ت255ه) الفكريَّة موّارة بالأحداث المعمّدة والمتشابكة› 
إذ فَيَض له أن يعايش الخلافات والصراعات والفتن التى عصفت بالدولة العباسيَةء 
كما أنه تأثر بالنزعات الثقافيّة والعقائديّة التى سادت فى هذا العصر الذي شهد تبایناً 
معرفيًا ثريا وكانت البصرة» فيه» ملتفّى ثقافيا وعرقيا وفدت إليه معارف الأمم 
المجاورة ورجالها فأدى هذا الانفتاح الحضاري إلى رفد الثقافة العربيّة بالعلوم 
العقليّة التي أصبح امتلاكها هدفاً أساسيًا لمقاومة الثقافة اللاعقلية. كما أن البصرة 
كانت محجَ الأعراب والشعراء الذين كانوا يقدمون إليها لتقديم علومهم ومعارفهم 
إضافة إلى ذلك كانت البصرة تشهد صراعأً كبيراً بين أتباع المدرستين: الكوفيّة 
والبصرية“. 

وسوف يكون اتصال الجاحظ بالئظام ما في حياة الجاحظ الذي 
استطاع أن ينخرط في مجالس العلماء الكبار ويكتسب المعارف العميقة» فقد 
اسمع من آبي عبيدة معمر بن المثلى والأصمعي› وأبي زيد الأنصاري› واخ 
النحو عن اللأخفش› وأخذ الكلام عن النظامء وتلقف الفصاحة من العرب شفاها 
بالمربد“. لكنٌ اتصاله بالنظًام دفعه إلى المواجهة الحقيقيّة مع القوى الفكرية 
السائدة. لقد كان الجاحظ يمتلك تكويناً علميًا رفيعاً يقوم على نزعة عقليّة مَكينة 


(41) انظر: طه الحاجرى» الجاحظ. حياته وآثاره» دار المعارف. القاهرة» ط3» ص؟ا - 


ص 161. 
(42) ياقوت الحموي› معجم الأدباء... ج5» تحقيق: إحسان عباس» ص2101. وانظر : 
محمد كرد على» أمراء البيان» مطبعة لجنة التأليف والنشرء القاهرة» ط2ء 1948ء ج2 


ص316. 
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أفادها من شيخه النظام الذي أذكى في نفسه تلميذه» الذي لم يكن يتأئم» نوازع 
التطلع والتمحيص والنقد والاستدلال والاستنباط. وعلاوة على ذلك»ء كان الجاحظ 
ينطوي على إمكاناتِ ذاتية خارقة تتمتّل في براعته الفائقة في الموازنة بين منقول 
الأدلة من جهة ومعقولها من جهة أخرى. لكنٌُ اتصاله بالنظام مل بداية 
مشروع سیاسیٌ لا يمك إغفال أثره ودوره في حياة الجاحظ ومواقفه الفكرية 
والسياسيّة - 3 


ونظراً لحيازته هذه المؤهلات إضافة إلى رحابة أفكاره» وتوثب عقله» كان 
الجاحظ حريصاً على مُتابعة مشروعه الفكري وهنا كان لابد له من الالتحاق 
بمؤسسة السلطة التي تستطيع أن تمنحه ضمانات إبداعية فُضلى. ولذلك سوف يترك 
الجاحظ البصرة ماضياً نحو بغداد"“ حاضرة الخلافة العباسية التي كانت تعيش 
عصراً معرفياً ذهبيّاء فعلاوة على أجواء الترف والجمال والقصور كانت بغداد قبلة 


العلم التي ينبغي على العلماء ارتيادها كي يدشنوا معارفهم ويحصلوا على اعتراف 
المؤسسة الثقافة. 


(43) انظر: طه الحاجري› الحاحظ» حياته وآثارهء ص165 - 172. و : روجر ألنء مقدمة 
للأدب العربيء ترجمة: رمضان بسطاويسي ومجدي توفيق وفاطمة قنديلء المجلس 
الأعلى للترجمة (المشروع القرمي للترجمة)» القاهرة» طاء 2003» ص 242 243. 

(44) نفسه» ص 177. 

(45) يرى طه الحاجري أن تكالب المثقفين على السلطة كان سبب الصراعات والفتن التى 
شهدتها بغدادء فقد نجحوا فى توريط السلطة فى هذه الخصومات. يقول الحاجري: 
«.. . لاريب أن بغداد - على حدائة عهدها - كانت أكثر من البصرة تمثيلاً للأجناس 
المختلفة والنزعات المتباينةء وأشد منها إتاحة لأسباب المنافسة على الحياة» والمغالبة 
على العيش › م م كانت عر دونها بقيام السلطان ‏ على أوسع صورہ ۔ فیهاء وما زال 
ا مصدراً مستمرًا لتعفد الحياة بألوانها المختلفة فيما حوله... وكان سبباً في أن 

يجتمع إلى دار الخلافة الطوائف المختلفة من العلماء والكتاب وطبقات المثقفين». 
بک حياته وآثاره» 224. كما استثمر المثقفون القادمون من البصرة الخلافات التي 
كانت سائدة في بغداد لتعزيز نفوذهم الإبداعي ومصالحهم الشخصية» فقد تحالف ابو 
نواس مع الفضل بن الربيع ومدحه في أرجوزته المشهورة» وهجا خصومه البرامكة فقال 


ا ! 
إدا دكر الشرك في مجلس أضاءت له وجوه بني برمك 
وإ بيت عندهم آبة أآنرا بالأحاديث عن مزدك 
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الجاحظ والكتابة؛ بداية الاشتباك 


لم تسنح للجاحظ فرصة دخولِ القصور التي كانت تحتفى بالشعراء 
والمناصرين الذين كان ينبغي عليهم أن يذودوا عن الخلفاء والوزراء والأمراء 
ويمدحوهم ويمتعوهم. فقد كانت هذه المسائل شرطاً أساسئًا لنيل الامتيازات 
والحظوة. وحسب طه الحاجري فان فَبْحَ الجاحظ ودمامة خلقته كان سببًا كافيًا 
لاستبعاده من القصور والسلطة التي كانت ثقافتها تمد الجمال والترف. ونتيجة 
لهذا الاستبعاد سيو جه الجاحظ قدراته ومعارفه نحو التأليف والكتابة التى ستحقق له 
ر قو 46(8, 

وسوف تشهد بخداد صراع الأمين والمأمون الدامي نتيجة الخصومة الناجمة 
عن الإمامة التي كانت محور التنابذ بين الروح العربية المُمئّلة بالأمين والروح 
الفارسية المُمئلة بالمأمون الذي استطاع أن يئخذ من آل سهل» الذين ترعرع ونشأ 
فيهم» أعواناً ومقاتلين يدعمون سلطته. بيد أن المأمون سرعان ما تنكر لهم بعد 
قتل الأمين وظفره بالخلافة وعاد إلى الروح العربية الأصيلة”“. 


وکانت تستشري› فی دار الخلافة» صراعات تدور بين الرجلين 

الكبيرين“: ثمامة بن أشرس» ويحيى بن أكثم اللذين دفعا الصراع إلى أقصى 
ه وه 

حدوده» فقد حاول كل واحد منهما أن يُمَبْعَ المأمون بوجاهة مبادئه الفكرية» فكان 

هھ ٤‏ = هھ ت > 3 0 )49( : 

يحيى ابن أكثم يمثل رجال الحديث. وثمامة بن أشرس يُمئل المعتزلة . وإزاء 


(46) انظر: طه الحاجري» الجاحظ» حياته وآثاره» ص 177 ۔ 178. 

(47) انظر: نفسه» ص 182 - 183. 

(48) لقد كانت دار الخلافةء فى عهد الخليفة المأمونء مأوى للعلماء والفقهاء والقضاة الذين 
لم يتقدّروا فرصة التقائهم العظيمة» واحتفاء المأمون بهم وبالعلم بل أخذوا يتصارعون 
ويدسُون ويتآمرون حسدأً ورغبة في إبعاد الخصوم. يقول الحاجري : 
إن «...جتماع هذه الطوائف المختلفة من المشقفين حول السلطان كان سبباً في قيام مظهر 
جديد من مظاهر التعقد النفسى› ذلك أن هذه الدار التي ضمتهم إليهاء ونسقتهم بين جنباتها 
هى التي ألقت بينهم العداوة والبغضاءء وأثارت فيهم روح المنافسة والمحاسدة» وبعثت في 
نفوسهم هله التيارات المتضاربة المتعارضةء تسلك المسالك اللطيفةء وتمكر المكر 
الخفى» وتصطنع في الكيد الأساليب الماهرة الملتوية». الجاحظ» حياته وآثار »٥‏ ص225. 

(9و4) كان ثمامة بن أشرس النميري (ت 213 ه) أكثر المعتزلة فرباً وتأثيراً في سياسات = 
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محاولة ثمامة بن أشرس إقناع المأمون بالبراءة من معاوية ولعنه كان يحيى بن أكثم 
يعمل على عرقلة محاولة ثمامة إذ حاول ثني المأمون عن قراره وهدده بثورة العامة 
وتأليبهم عليه . لكنٌ النجاح كان من نصيب ثمامة بن أشرس» صديق الجاحظ» 
الذي أفلح في إقناع المأمون بآراثه التي جعلت مسألة «خلق القرآن»؛ خطاب السلطة 
الرسمي الذي أدخل الناس في صراع عقائدي شمولي”'» أجبر المأمونء فيهاء 
العلماء والفقهاء والقضاة على القول بخلتق القرآن. 


وضمن هذا السياق الفكري المشحون بالتأرُم والئَّعصُب استطاع الجاحظ أن 
كد حضوره بعد أن قام صديقه ثمامة بن أشرس بتقريبه من المأمون بعد أن كتب 
كتابه الموسوم ب «استحقاق الإمامة“” الذي سيصبح وثيقة الدولة الأولى. وقد 
أثبت الجاحظ لقاءه بالمأمونء فى مروء بعد أن وقف على الكتاب» فقال: 


«ولما قرا المأمون کتبي في الإمامة فوجدها على ما مر به › وصرت إليه وقد 
كان مر اليزيديٰ بالنظر فيها لِيْخبره عنهاء قال لي: قد کان بعض من بُرتضی عقله 


المحنة: پگ فر ج لدبتي ا ی الإسلا دار الشروق للنشر والتوزيء 
عمان» طا1» 1989. ص 62» 66 _ 69. 


(50) انظر: طه الحاجري› الحاحظ» حياته وآثارهء ص 188 190. 

(51) الشمولية Totalitarisme‏ «وصفْ ينطلق على نظرية إيديولوجية اجتماعية ‏ سياسية› 
وشكل من أشكال التنظيم السياسي للمجتمع» يقوم على إذابة جميع الأراد والمؤسسات 
والجماعات في الكل الاجتماعي... عن طريق العنف والإرهاب» ويمشل ` هذا الكل قائدٌ 
واحد يجمع في يديه كل السلطات». خضر زكرياء التوتاليتارية» ضمن: الموسوعة 
الفلسفية العربيةء معهد الإنماء العربيء بيروت» م2. القسم hy‏ 8, ص 408. 
وانظر: إيان كريب النظرية الاجتماعية: من بارسونز إلى هابرماس» ترجمة: محمد 
حسين غلوم» مراجعة: محمد عصفورء عالم المعرفةء يصدرها المجلس الوطني للثقافة 
والفنون والأداب» الكويت» 1999» 321. و: إمام عبد الفتاح» الطاغية» ص 102 - 105. 

(52) انظر : طه الحاجري› الحاحظ» حياته وآثاره› ص211. و بنسالم حمیش› «المعتزلة بين 
الخطاب والعنف»ء مجلة كلية الآداب والعلوم الإنسانية - جامعة محمد الخامس» ع11› 
الرباط» 1985ء ص 85» 88.و: فهمي جدعان» المحنة: بحت في جدلية الديني 
والسياسي في الإسلام» ص 111 ۔ 185. 

(53) رسائل الجاحظ. م2ء ج4» ص207.وانظر: المحنة: بحت في جدلية الديني والسياسي 
في الإسلامء ص 77 - 78. 
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e‏ خبرنا عن هذه الكتب بإحكام الصنعة وكثرة الفائدةء فقلنا له: قد 
تربى الصفة على العيانء فلمًا رأيتها رأيتُ العيان قد أربى على الصفةء فلًا فُليتُها 
آربی الفلى على العيان كما أر بى العيان على الصفة» . 


لقد كتب الجاحظ کكتابه نزولا عند رغبة الخليفة المأمون الذي سينرّل الكتاب 


وصاحبه منزلة كبيرة» إذ سيجعل الكتاب خطاب الدولة الأول» وسيقَرّبُ الجاحظ 
من دار e‏ التي تحتاج إلى منافحين أقوياء» وعلماء كبراء“. ويما أن الجاحظ 
کان محتاجا إلى هذه اللحظة المهمة التي تجعله قريباً من صانعى القرار والنفوذ فقد 
قام بحتابة کتاره المهم الذي ستصبح معطیاته مجال اختبار الناس و قناعاتهم › لذلك 
فقد قام الجاحظ بإتقان الكتاب ليستقيم مع الغاية التي وضع لأجلهاء فلما كانت 
غاية وضع الكتاب أَنُ يصبح دستور الدولة وشريعتها كان لزاماً على الكاتب أنْ 
يدعم آراءه بالحجج الدامغةء والأدلة الجليّة» واللغة الثريَّةء والشواهد المؤيدة. 
ليس ذلك فحسب بل إن نوعيَّة هذه الكتب تقتضى أن يستبطن الكتاب دفاعات 


)54( 


)55( 


البيان والتبيينء م2٠‏ ج3 ص 375. لاب من الإشارة إلى الخطأ الفادح الذي وقع فيه 
محمد كرد علي» فقد أورد نص هذا الخبر على لسان الخليفة المأمون. كما أنه كرر 
الخطأً عندما أشار إلى أن الكتاب الذي كتبه الجاحظ للمأمون هو كتاب الجاحظ الموسوم 
ب «العباسية» والصواب هو كتاب الامامة كما ورد فى البيان والتبيين. هذا إذا ما علمنا أن 
كتاب العثمانية» حسب طه الحاجري» يخرج «... من جملة كتب الإمامة التي وضعها 
الحاحظ في هذه الفترةء د كانت هذه الكتب إنما وضعت لقم إلى المأمون» وبالمأمون 
نزعة علوية معروفة» ومن حوله بطانة قوية تدين بأفضلية عليْء والجاحظ احصف من أن 
تكون كتبه التي يوجّه بها إلى الخليفة مُبارزة له ولحاشيته» ولو كان لنا أن نزعم لكتاب 
العشمانية تاريخاً لقلنا: إن الأشبه به أن يكون قد وضع في عهد المتوكل حين تحؤلت 
سياسة الدولة ضد العلوية٠.‏ طه الحاجري» الجاحظ. حياته وآثاره» ص 187. وللوقوف 
على آراء محمد كرد على وأخطائه انظر: أمراء البيان» ج2 ص 492. 

يرى محمد عابد الجابري أن الجاحظ يمثل نموذجاً من نماذج مثقفي السلطة الذين 
«جعلوا من مضمون بعض کتاباتهم الأدبية سلاحاً خفيًا لتأييد الدولة ومذهبها»ء وأنه أداة 
من «آدوات السيطرة والهيمنة». وهذا الكلام ليس دقيقا لسبب وجيه وهو أن كتب الجاحظ 
تمثلٌ قناعاته وتصوراته الفكرية» بمعنى أنه لم يكتبها نزولا عند رغبة السلطة. دليل ذلك 
أن مواقف الجاحظ ومبادثه العقائدية كانت قد تشكلت في البصرة قبل مجيثه إلى بغداد 
ولقائه المأمون .المثقفون في الحضارة العربية: محنة ابن حنبل ونكبة ابن رشدء مركز 
دراسات الوحدة العربية» بيروت» ط2 2000ء ص 114. 
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أيديولوجية لمجابهة الخصوم الذين يتربصون بالخطاب للإطاحة به وازدرائه. لقد 
كان الجاحظ واعياً بهذه المعطيات كلها فجعلها نصب عينيه» فأنجز كتاباً مُكتمل 
البنيان والأركان. وفي هذا الصدد يُشددٌ الجاحظ على مسألة مهمة وهي أن كمال 
الكتاب لا ينفصل عن الكتاب نفسه» وهي فكرة مركزية في مشروع المعتزلة 
الفكري»ء وأصل من الأصول الخمسة التي أقاموا مشروعهم عليها وهو التوحيد 
الذي ينص على: «نفي الصفات الزائدة على ذاته تعالى. وأنه تعالى قديمْ؛ ليس 
کمثله شيء «وما دونه محدتفٌ»“. إن الجاحظ مُعتد بكتابه وهو عندما يُضفي عليه 
هذه القيم فإنما يقوم بإكساب نفسه حضورا مهماء فعندما تكون صفات الكتاب 
عين الكتاب يكون الكتاب غير محتاج لأوصاف تنفصل عنه؛ لأن انفصال الصفات 
عن الكتاب يعني أنه محتاج ومفتقر إليها. 

ولم يكتفِ الجاحظ بشهادة الخليفة المأمون حول الكتاب وهي شهادة كافية 
للاعتراف بالجاحظ وإبداعه الكبير» بل راح يُمّدم شهادة الكاتب نقسه؛ ومفادها أن 
الكتاب أكبر من الوصف» وأنٌ الأوصاف لا حيط به. إن الجاحظ عندما يقذم هذه 
الشهادة حول كتابه فاه لا يُظهر اعتداداً وغروراً فحسب» وإنّما يكشف عن ازدراء 
المأمون والجهة التى صادقت على جودة الكتاب وأهميته. وعلاوة على ذلك فإنَ 
رغبة المأمون في إنشاء كتاب عن الإمامة ليكون دستور البلاد لا بُذ أن تكون 
محاطة بهالة ثقافيّة راقيةء أي أن الجهات المختصة في دار الخلافة ستقوم بالإعلان 
عن هذه الرغبة وفتح الباب لقبول مساهمات الكتّاب المختلفة التي يجب أن تتوافر 
على شروط رفيعة تنسجم مع الرغبة المهمةء كما أنه لا بد من جهة تحكيم رفيعة 
توكل إليها مهمة عَم المساهمات وتقييمهاء هذه المعطيات كلها لا 
تشكلٌ للجاحظ أي قيمة فهو يزدري فكرة اختبار كتبه وتقييمهاء هذا إذا 
علمنا أن الذي قام بتحكيم كتاب الجاحظ هو أبو محمد يحيى بن المبارك 
بن المغيرة اليزيدي (ت 202ه) أحد أكابر القرّاء الذي اتخذه الرشيد مودَباً 
لأولاده”. فكتاب الجاحظ يفوق الوصف وهو أكبر من التحكيم والمحكمين» 


(56) عبد الستار الراوي» ثورة العقل: دراسة فلسفية في فكر معتزلة بغدادء متشورات وزارة 
الثقافة والإعلامء بغداد» 1982.» ص 34. 
(57) انظر: الجاحظ . البيان والتبيين› م2 ج3 ص 374 الحاشية رقم : (2). 


وعندما يرل الجاحظ كتابه هذه المنزلة فإنما يكشف عن نرجسيّة بالغة؛ لأنّ مدح 
الكتاب هو مدح صاحبهء أي أن الجاحظ يمدح نعسه في حضرة الخليفة الذي 
تقتضيى طبيعة الموقف أن يكون الخليفة مَنْ نوجه إليه المدائح» ففي حضرة الخليفة 
ل ممدوح سواه» مما يعني أن الجاحظ يحاول فرض نفسه على المأمون ليصبح 
كاتبه الأول وقريباً من مجلسه. 

e‏ إلى ذلك يعمد الجاحظ إلى إحاطة كتابه بهالة ثقافيّة كبيرة» فهو ليس 
کتارا مخصصا لفثة من القرّاء دون غيرهاء وإنما هو كتاب لجميع فئات القَرّاء» كما 
أنه ينطوي على أنظمة محاججة رفيعة تقدر على دفع الاحتجاج عليهء إضافة إلى 
ثرائه الدلاليّء وبنائه الشكلى. يقول الجاحظ : 


«وهذا كتاب لا يَحتاج إلى حضور صاحبهء ولا يفتقَرٌ إلى المحتجين عنهء قد 
جمع استقصاء المعاني» واستيفاء جميع الحقوق› مع اللفظ الجزل» والمخرج 
السهل» فهو سوق ملوك › وعام خاص». 

فالڄجاحظ عارف بصناعته وعالم بفثات القراء التي يستهدفها الكتاب وهي : 
سواد الناس» وملوكهم» وعامتهم البسطاءء وعلماؤهم الكبراء. أما حضور صاحب 
الكتاب فإنها إشارةٌ جلية إلى قدرة الكتاب على تقديم نفسه دون أية عوائق» إضافة 
إلى أنه خالٍ من المعطيات التي تولدٌ الريبة والشك في نفوس القَرَاء فالجاحظ 
حريص على أن يكون كتابه خالياً من الإشارات التي تومئ بعقيدة المؤلف أو 
مرجعيته الفكريّة وميوله الشخصية. وبعبارة أخرى فن الجاحظ يشير إلى عظمة كتابه 
الذي لا يمكن أن يطاله احتجاج العلماء وشكوك البسطاءء فالكتاب مسبوك سبكاً 


(58) تجدر الإشارة» في هذا السياق» إلى ما أورده التوحيدي» في رسالته «تقريظ الجاحظ» 
على لسان أبي سعيد السيرافي أن الجاحظ كان من الرجال الثلاثة الذين حسدهم ثابت بن 
قرة الصايثى وذلك لأنْ؛ «الخلفاء تعرفهء والأمراء تصفه وتنادمهء والعلماء تأخذ عنهء 
والخاصة تسلّم لهء والعامة تحبه» جمع بين اللسان والقلم› وبين المطنة والعلم› وبين 
الرأي والأدب» وبين النثر والنظم› وبين الذكاء والفهم› طال عمره وفشت حکمته»› 
وظهرت خلته» ووطىء الرجال عقبه» وتهادوا أدبه» وافتخروا بالانتساب إليه» ونجحوا 
بالاقتداء به» لقد وتي الحكمة وفصل الخطاب». ياقوت الحموي» معجم الأدياءء ج5 
ص 2114. 

(59) البيان والتبيين» 2ء ج3» ص 375. 


تمثلات السلطة 2 السرد العربي القديم ١‏ 177 


دقيقاً. ومن هنا يمكن اكتشاف رغبة الجاحظ العميقة في الوصول إلى السلطة. 
إل شهادة الجاحظ على كتابه هي مقدمة مهمة يحاول فيها إقناع المأمون بسلطته 
المعرفية لیصبح کاتب الخليفة الأول. 


بيد أن الجاحظ كان واعياً بوعورة الدرب وخطورة الهدف؛ فأنْ يصبح رجلا 
من رجال السلطة وكبرائها مر يفرض عليه البقاء تحت وصايتهاء إذ لا يمكنه شى 
عصاها ومخالفتهاء إضافة إلى ذلك فإ السلطة ستحد من دفق الأسثلة والمعرفة 
فى نفسه» وستحؤله إلى أداة من أدواتها. وسوف يطلق الجاحظ على هذه الأداة 
اسہ «النعال»» فالمبدع الذي يرتضي أن يكون أداة من أدوات السلطة سيتحول إلى 
نعل. والعال حاضرة فى خطاب الجاحظ حضوراً ماكر إذ أوردها في «كتاب 
العصاء؛ الذي يُمئّلْ مدخل إبداع الجاحظ الحقيقي ومفتاح مقاصده السردية". 

يتحدّث الجاحظ في هذا الباب عن مذهب الشعوبيّة ومن يتحلى باسم 
التسوية”“ ويورد فيه الخصائص الثقافية عند الفرس والعرب في سياق المفاضلة 
والتباري فهو يتحدثٹ مثلا عن الأردية» والسيوف› والعمائم» والقلائد. 
والأقمصة» والعمائمء والمصبغات» والجبةء والفؤوس» والسيوف» والمخاصر» 
والسهام» والمشامل» ومن ذلك قوله : «والعرب تَلْهَج بذكر النّعال» والفرس تلهج 
بذكر الخفاف . . . ٠»‏ . 

ضمن هذا السياق يورد الجاحظ إشارة سيميائية تنطوي على أهمية بالغةء إذ 
بتحدث عن الهدايا التي قذمها أبو العتاهية للخليفة المأمون فيقول: 


(60) كان الجاحظ يَفْر ل نفسه بالسلطان. يقول الجاحظ : «ثمُ اعلمْ أن أعقل الئاس السلطانٌ 
ومن احتاج إلى معاملته» وعلى قدر الحاجة إليه ينفتح له باب الحيلةء والاهتداء إلى 
مواضع الححة.. . ولولا السلطان لأکل الناس بعضهم بعضاً». «كتاب المعلمين؛» ضمن : 
رسائل الحاحظ› م2› ج1 ص 45. 

(61) انظر: مصطفى ناصف. محاورات مع النثر العربي» ص 533 - 55. و: عبدالله الخذاميء 
النقد الثقافي: قراءة في الأنساق الثقافية العربيةء المركز الثقافي العربي» بيروت - الدار 
البيضاءء ط2» 2001» ص 227 - 242. و: محمد النويري» البلاغة وثقافة الفحولة: 
دراسة في كتاب العصا للجاحظ› تقديم : حمادي صمود» وحدة الببحث فی تحليل 
الخطاب». منشورات كلية الآداب»ء منوبةء تونس 2003ء ص 15 _ 19. 

(62) البيان والتبيين› م2 ج3 ص5. التسوية : المساواة بين العرب والفرس ثقَافيًا. 

(63) نفسه» م2 ج۰3 ص 106. 


8 


«وکان آبو العتاهية أهدى إلى أمير المؤمنين عصا نبع› وعصا شريان» وعصا 
بنوس» وعصا أخرى كريمة العيدانء شريفة الأغصانء وأردية قَطْريَةء وركاء 
يمانية» ونعالا سبتية» فقبل من ذلك عصاً واحدة ورد الباقى. 


وبعث له مره أخری بنعل وکتب إليه فيي ذلك : 


لو كنت أقبل أن اشركها“ خذي جعملتشراكهاخذى 
HE‏ 


والجاحظ لا يورد هذه القصّة اعتباطاً ولا إظهاراً لقدرته على حيازة المدونة 
السردية» وإنما يوردها للكشف عن آليّات عمل السلطة. فالكتابةء عند الجاحظ» 
تتسم بقدرتها التضليليّة فهي لا تَقَدمٌ النصوص والسرديّات ضمن أبواب محددة 
الغايات والأهداف بل تقوم بفعل المراوغة والاستدارة» وهذه التقنية السرديّة يعيها 
الجاحظ جيداً ويعي أبعادهاء فعلاوة على منح الخطاب أفقاً متنوْعاً تبرز هذه التقنية 
حضور السارد الذي يراوغ القارئ ويستدرجه» فالخطاب ليس مُنجزا وإنما هو في 
طور الإإنجاز الذي تحققه القراءةء كما أن هذه التقنية تدفع القارئ لإقامة الروابط 
السرديّةء يقول الجاحظ : «وجه التدبير في الكتاب إذا طال أن بُداوي مولْمُه نشاط 
القارئ له» ويسوقه إلى حظه بالاحتيال له. فمن ذلك أن يُخُرجه من شيءِ إلى شيءِ. 
ومن باب إلى باب» بعد أنْ لا يخرجه من ذلك الف ومن جمهور ذلك العلم“. 


(64) شرك النعل: جعل له شراكأًء وهو أحد سيور النعلء وهو القطعة الجلدية التي مسك 
النعل لثلا يفلت. 
(65) نفسه» م۰2 ج۰3 2. ويبدو أن أبا العتاهية كان يملك خبرةً كبيرة في ممارسة هذه 
الأدوار؛ فقد ذكر أبو علي القاليّ آنه مدح عمرو بن العلاء مولى عمرو بن حريث 
صاحب المهدي؛ لأنه أمر له بسبعين ألف درهم» قائلا: 
إنى أَمِنْتُ من الرّمان وريبه ٠‏ لماعلقك من الأمير حبالا 
لو يستطيع الاس من إجلاله لخذؤاله حل الوجوه بعالا 
ما كان هذا الجحود حتى كنت يا عمراولويوماتزول لزلا 
انظر نص الخبر تام كتاب الأمالي» ج1ء منشورات دار الحكمةء لبنان» ص 240 ۔ 241. 
(66) البيان والتبيين» م2» ج3٠‏ ص 366. 
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إن هذه الأخبار والنصوص والحكايات التى يستحضرها الجاحظ تتضمَّن 
دلالات وأبعاداً سيميائيّة» وهي» في هذا السياق» تندرج في موقف الجاحظ من 
السلطة وهو موقف مُعلنْ وثابت مفاده أن السلطة عندما تستقطب المثقفين والعلماء 
فى صفوفها فإنها تقوم بتحويلهم إلى أدوات من آدواتهاء فالعلماء والمثقفون 
والشعراء لا يُطلبون لعلمهم وشعرهم وقافتهمء وإنما يُطلبون لأدوارهم ووظائفهم 
التي يقومون بها وهي غالبا ما تكون أدوارا رديثة تَجبرٌ المثقفين على القيام بأفعال 
غير إنسانيّة. كما أن السلطة بما تعد به المثقفين من امتيازات وحظوظ تجعلهم 
يتكالبون على السلطة ويجعلون وجوههم وخدودهم سيور في التعال. ولعل فيما 
كتبه لابن الزيات» زمن المتوكلء ما يؤنس بذلك. يقول الجاحظ : 

إن أمير المؤمنين يجدٌ بك» ويهش عند ذكرك» ولولا عظمتك في نفسه 
لعلمك ومعرفتك. لحال بينك وبين بُعدك عن مجلسهء ولغصبك رأيك وتدبيرك 
فیما أنت مشغول به ومتوفْرٌ علی»"؟. 

إن هذا الموقف لا يؤْكدٌ أن الجاحظ كان عالماً بمكائد السلطة وما تورٌّط 
المثقف به من أدوار ومواقف لاإنسانية فحسب» بل إنه يكشف عن دور الجاحظ 
في تقويض السلطة من خلال تحذيره للوزراء بعدم الركون للسلطة والتسليم لهاء 
لذلك كان يقول: «احذر مَنْ تأمن فإك حَذِرّ ممن تخاف»“؟. 

لكنْ موقف الجاحظ العميق يظهر بعد المكافأة التى حصل عليها نتيجة كتاب 
الإمامة» إذٌ انتقل إلى ديوان الرسائل ليتصدر.* . ونظراً لطموحه الكبير وترهّل 
مؤسسة الكتابة الرسمية سوف ينسحب الجاحظ من الموقع الدي لا يلبي طموحه 
وعقله السؤول» فقد استعفى من منصبه فأعفى»ء لكّه ظلٌ على اتصال برجال 
القصر الكبار”. لقد كان الجاحظ واعياً بإشكاليّة السلطة التي تسعى لفرض 
خطابها وهيمنتها على وعي الناس وخياراتهم» وهنا يمكن الحديث عن حدائة 
خطاب الجاحظ ؛ فرغم أنه كان منحازاً إلى عقيدته الاعتزاليّة إلا أنه كان يتفهُم 


(67) تقلا عن: محمد كرد علي أمراء البيانء ج1» ص 319. 
(68) ياقوت الحموي» معجم الأبباء. . >»٠‏ ج5» ص 2107. 
(69) انظر: محمد کرد ع أمراء الييانء ص 318. 

(70) انظر: طه الحاجري» الجاحظ»ء حياته وآثاره» ص 214. 


ثقافة المجتمع وخياراته المختلفة أيديولوجياً عن خطاب السلطة «... فنظرا 
لعلمه وموسوعیته وبلاغتهء فقد أقام آطروحاته في ما یمکن تسمیته بالخارج 
المتوحش» عن الخطابات المهيمنةء وأعاد النظر انطلاقاًء وعلى ضوء هذا الخارج» 
في اللوالب والتركيبات الأساسية لتلك الخطابات. وبما أنه کان يمتطي جياد علوم 
كثيرة (دينيّة وأدبيّة ولغوية واجتماعية وطبيعية) فقد أتاح له ذلك إدراك علاقاتها 
ا وكان من نتاج هذا الإدراك التمييز الرئيسي في فكره بين «الطبائع؛ التي 
تركبها وتصوغها الطبيعة وبين الإرادة التي تشهد على الفعل الإنساني 7 
نقد مؤسسة الكتابة التقليدية 

سوف يقوم الجاحظ بنقد مؤسسة الكتابة التقليدية وتهشيمهاء ليعلن موقع 
أسئلته ومدارات معرفته» لقد اثر الجاحظ الإقامة خارج السلطة وامتيازاتها الرفيعة 
حرصاً على مشروعه أولا وخشية الوط في صراع دموي مع الوزراء والكتاب 
الذين تكالبوا على المواقع المتواضعة””. 

يُعد كتاب الجاحظ الموسوم ب «ذم أخلاق الكتاب»“" خطاباً نقدياً شاملا 
وجهه الجاحظ لمؤسسة الكتابة التقليدية التي تحيط بالسلطة ونقيم في جنباتها. وإذا 
كان خطاب الذمٌ موجْهاً لمؤسسة الكتابة الرسميّة فإنُ الذمٌ يمتدٌ ليطال السلطة 
نفسها. فالجاحظ لا يذم الكتاب وإنما يذم السياقات الفكرية التي تحيط بهم إضافة 
إلى رمزيّة هذه المؤسسة وقربها من صنع قرار الدولة الشامل. 


ولا توجد دلائل كافية توضح هوية المُخاطب في هذا الكتاب إلا الإشارات 


(71) نفسه» ص 221. 

(72) بنسالم حمّيش» المعتزلة بين الخطاب والعنف. ص 94. ويرى الجابري أن موقف 
الجاحظ› يام المحنةء كان مشدداً فقد كان بقلل من شان الاأضطهاد الذي يعرض له 
الممتنعون عن القول ب «خلق القرآن». انظر: المثقفون في الحضارة العربية: محنة ابن 
حنبل ونكبة ابن رشد» ص 114. 
لا بد من الإشارة إلى ما قاله سهل بن هارون عندما تصدر الجاحظ ديوان الرسائل إذ 
قال : «إِنْ ثبت الحاحظ في هذا الديوان فل نجم الكتاب». وهي شهادة مهمة في إبداع 
الجاحظ ومنزلته الفكرية. محمد كرد علي آمراء البيان» ج2» ص 319. 

«رسائل الجاحظ)ء مجلدانء م1 ج2ء تحقيق عبد السلام هارون» ص 183. 


)73( 


(74) ضمن: 
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التي أوردها طه الحاجري في كتابه عن الجاحظ ومُفادها أن الجاحظ عَدّم هذا 
الكتاب لصديقه ثمامة بن أشرس الذي قَرُبه من المأمون وجعله يتصدرٌ ديوان 
الرسائل. ويتكئ طه الحاجري» في هذه الفرضيّة» على خصومة ثمامة مع الكتّاب 
ورغبته في أن يتخذ من الجاحظ عونا له في نزاعاته مع الوزراء والكتاب. لقد كان 
الكتّاب» حسب ثمامة بن أشرس» مأخوذين بالغرور» والتكلف» والذهاب 
بالنفس. والتّعلى بالمظاهرء وعدم الانقيادء وهي مثالب لم يكن ثمامة يحتملهاء 
فکان یضیق بهم وبخصالهم ويصفهم بالجهل وصغر الهم . 

ورغم عدم قيام فرضيَّة طه الحاجري على أدلة نصيَة إلا أنه لا يمكن رفضها 
لعدم وجود أدلة تدحضها. بيد أن هناك إشارات نصية قد تدفع بفرضيّة الحاجري 
نحو الشك» فقد تضمُنت رسالة الجاحظ أسماء كتّاب جاءوا بعد ثمامة بن أشرس 
مثل: أحمد بن الخصيب الذي كان كاتباً للواثق . كما يمكن الاستئناس بما 
أورده ياقوت الحموي إذٌ ذكر أن للجاحظ كتابين عن الكتّاب أحدهما في المدح 
وثانيهما في الذمٌ". فيكون كتاب ذمٌ أخلاق الكتّاب تنويعاً موضوعيًا في مدونة 
الجاحظ السردية. 


(75) انظر: طه الحاجري› الحاحظ» حياته وآثاره ص 228 _ 229. 
(76) کتاب دم أخلاق الكثابء ضمن: رسائل الحاحظ› مء ج۰2 ص 197. 
(77) ياقوت الحموي» معجم الأدباء. ..» ج5» ص 2120. 


182 الأنظمة السيميائية 
تحلیل كتاب «ذمٌ أخلاق الگتاب» 
فاتحة تحيل على الخاتمة؛ الشكل والبتية 

ينطوي كتاب ذم أخلاق الكتاب» في إطاره النصَيّ» على شكل وبنية» يرتبط 
المستوى الشكليّ باليَة تنظيم الكتابء وورود مستویاته السردية› في حين أن 
المستوى البنيوي يرتبط بالمادة السرديّة بوصفها حقلاً من المواضيع والشواهد 
والقصص والأخبار والنوادر إضافة إلى موقف السارد من هذه الحكايات» فالسارد 
يصدر» في إيراد هذه الشواهد»ء والقصص»› والأخبار و... عن موقف سردي فهو 
يوردها لیتکلم من خلالها أي أنه يحاول دعم موکفه من خلال نصورص الآاخرين 
وتجاربهم» لِيْظْهرَ حجم تقاطعات السرد والمواقف» وبعبارة ثانية فإ الجاحظ 
يسعى إلى إبراز الظواهر الكبرى التي تستشري في المجتمعات والأمم. فهو عندما 
يقوم بتدوين مادته السرديّة فإنّما يعمد إلى رصد ظاهرة كبيرة تملك حضورأً في 
الثقافة الجمعيّة. وهنا تظهر حنكة الجاحظ السرديّة فهو حريص على استكمال 
شروطه الإبداعيّة دفعا للنقائص التي قد يوجهها إليه الخصوم» وحتى يرتقي بإبداعه 
لغلا يتطاول عليه الأدنياء والسّفلة الذين يتربصون به ويسعون للإطاحة به. يقول 
الجاحظ . في سياق حدیئه عن حرصه على كمال بيناته ودفاعاته السردية : 


(ومتی وقع الوصف من القائل تقَصياًء والئعت تألفاًء قل شهداۋه وکٹثر 
خصماۋه› وخفت المؤونة على محاوبیه في دعواه› وسّهّلت مناسبة الأدنياء له في 
معناه. لان أغلظ المحن ما عرض على المشهود فأزاله» وتصفحه المعقول 
فأحاله»(*”. ۰ 


فالجاحظ لا يسعى إلى تقصي الظاهرة ورصد أوصافها فحسب» بل إن ما 
يهم الجاحظ وجود ناظم منهجي يحكم بنية النص» فإذا امتلك النص هذا الشرط 
«... رسخ في التركيب هواه» ورسبث في القلوب أوتاده» واشت على االار 
إفهامه» وعلى المخاصم بالحق توقیفه» وکان حکمه في صعوية فسښخه وتعذرٍ دفعه 
حك الإجماع إذا لاقى مُحكم التنزيل». 


(78) کاب دم أخلاق الكتاب› ضمن: رسائل الحاحظ› ج۰2 ص 187. 
(79) نقه» ص 187 - 188. 
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إل هذه الفاتحة السرديّة تمل مفهوم الإبداع عند الجاحظ الذي يتأسس على 
وعي تام بحدود الكتابةء ويقوم على اتخاذ التدابير الملائمة في الموضوع الذي 
تتعيّن كتابته. إذ إه ينبغي على المؤلف أن يُخكيَ عملهء لبکون متماسکاً وقویٔا. کما 
أن عليه أن يفترض فُرَاء يقفون من نصّه موقف المتربص والمخاصم والمجاوب 
والمُناظر. وفثات القرّاء التي يُقَذمها الجاحظ هي رمز للأنظمة الثقافية السائدة في 
العصور كافة. فالكاتب المبدع» حسب الجاحظ. هو الذي يأخذ بعين اعتباره 
وتقديره فثات القرّاء حتى يقل خصماؤه» ويكثر شهداؤه» إضافة إلى ضرورة عنايته 
بثخرات النص الذي ينوي إنجازهء فعدم وجود الثغرات المعرفيّة والمنهجيّة هي 
معيار جودة النصوص. وتدل هذه الإشارات على التحوط الذي يتخذه الجاحظ اناء 
الكتابة» ومنزلة القراءة والقرّاء الثقَافيّة التي كانت سائدة في ذلك الحعصر وهي منزلة 
رفيعة قادرة على ميز النصوص وفحصها وعرضها المنقول والمعقول. كما أن هذه 
الإشارات الجاحظيّة تكشف عن حضور الجاحظ المتميز وحضور نصّه حضورا 
خارقاً. وعندما يقوم الجاحظ بإسناد هذه الصفات إلى نصّه فإنما ينبت لنقسه مزية 
على الكتاب الآخرين الذين سيتولى ذمهم وتوبيخهم وتعریتهم وکشف مثالبهم من 
منطلق الوصاية» فالجاحظ» في نص «ذم أخلاق الكتاب» يجعل من نفسه وصيًا 
وحارساً على مؤسسة الكتابة الحقيقيّة. 


الكتابة والسلطة ؛ العصا والحيّات 


يطالعنا نص كتاب ذم أخلاق الكتّاب بموقف الجاحظ الحاد من الكتّاب 
وأدوارهم في الحياة والثقافة» وإذا أردنا أن نتعرف على أسباب وضع هذا النص 
فليس أمامنا إلا الكتاب خاتمته ننظر فيها ونفحص بنيتهاء فالنص يحيل مبتدؤه على 
منتهاه» وفاتحته على خاتمته. إن بنية النص السرديّةء وفق هذا التشكيل» تفتح 
القراءة على أهداف سردية متنوعة فالسارد لا يضع أهدافه في منطقة واحدة» وإنما 
يقوم بتوزيعها في المستويات السردية المختلفة. يقول الجاحظ : 

«قد أتينا على بعض ما أردنا فيما قصدنا» ولم نستعمل الانتزاعات فيما 
ذكرناء وأعرضنا عن التأريلات فيما وصفناء وقصدنا إلى المأثور فحكيناه» وإلى 
المذكور في الأزمنة فأجريناه» لثلا يجدَ الطاعنْ علينا فيما وصفنا مقالاًء والمنكرٌ 
لذمٌ ما ذممنا مَساغأًء وعلمنا أن من عاند مع ذلك فقد دفع عيانا وأنكر مذكورا. 


184 الأنظمة السيميائية 
ر في ذلك دلیل باهر على اضمحلالهء و شاهد عذل لاض داد“ . 

فالجاحظ يقدمٌ نه بوصفه شهادة تاريخية يندَدُ فيها بالوضع المتردي الذي 
مؤسسة الكتابة منذ نشوئها وصولاً إلى رمنه. وحتی يدعم شهادته فقد أورد 
الشواهد الميدة استناداً إلى المراحل الزمنية التى تعاقبت فيها وصولاً إلى اللحظة 
التي يعيشها دون أن ينتزعها من سياقها التاريخي. وذلك لِيْخُرسَ ألسنة الطاعنين 
والمنكرين ٠‏ ویسحب ساط مسوغات الطعن من تحتهم. يقول الجاحظ : 

«وأضعف العلل ما التمس بعد المعلول» ونصبت له علماً على الموجود بعد 
الوجود. وإذا تقد المعلول علته والمخبر عنه خبرّه» استغنی عن الحاكم» وظهر 
عوار الشاهدء٠“.‏ 
السليطة» وبهذه الطريقة يكون خطاب الجاحظ خطاباً استباقئًا وإطاحئًاء فهو يعد 
الخطابات الأخرى ويبطلها قبل إنجازها. 


مستويات الكتايه 
فرق الجاحظ بين مستويين من الكتابة»ء المستوى الإبداعي الحفيمَي › 

والمستوى التقليديٰ الزائف. ولکل مستوی محددات ومعايير› ویمکن الاكتفاء 

بمعايير الكتابة الحقيقية لتكون معايير الكتابة التقليديّة مقابلها. أما معايير الكتابة 

الإبداعيّة فهي : 

1) أن يتخذ الكاتب القرآن سميره. 

2 أن يجعل تفسیر القرآن هديا يسیر على نوره. 

3( أن يجعل i‏ السنن والاآثار عماده. 

4 أن يُمّبل على علم الحديث» فهو علمْ تطلبه الفحول وتبغضه الإناث 


)82( 


(80) کاب ذم اخلاق الكتابء ص 209. 
)81( نفسه» ص 187. 
(82) نفه» ص 194. 
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(5 
(6 
(7 
(8 
(9 
(10 
(11 


(12 


(13 


(14 


أن يبيل تدبير عمر بن الخطاب وسياسته. 

أن يتمئل علم تأويل عبد الله بن عباس. 

أن يعىَ علم مُعاذ في الحلال والحرام. 

أن يتدبّر جرأة على بن أبي طالب على القضاء والأحكام. 

أن يَمِيرَ أنظار أبي اذيل العلاف فى الجزء والطفرة". 

أن يقب على مقالات النظام في المُكامنات والمُجانسات. 

أن يعرف آراء حسين النجار في علم العبارات والقول بالإثبات. 


)83( 


أن يرویّ أمثال بُزرجمهر. 

أن يقف على عهد أردشير. 

أن يستوعب رسائل عبد الحميد الكاتب. 
أن يقرأ أدب ابن المقمع. 

أن يتخذ كتاب مزدك أساس علمه. 

أن يجعل دفتر كليلة ودمنة كنز حكمته. 


إن سرديّات مؤسسة الكتابة التقليديّة التى يوردها الجاحظ هى محض نص 


يدور في القراءة والتأويل دورانا متصلاء فهو مقترح للتدبُر والتأمُل وليس نصًا 
مكتملا. يقول الجاحظ مُسوَغاً قَصَرَ نه ومعتذراً عن عدم الإطالة التي تُصيبُ 
القارئ بالملل: «. .. فاكتفينا بالجزء من الكتاب» والبعض دون التمام» وعلمنا أن 
التاظر فيه إِنْ كان فُطنا أقنعه القليل فقضى» وإِنْ كان بليداً جهولاً لم يزده الإكثار 


(#( 


الإأشارة إلى مباحث المتكلمين. 
(83) 
)84( 


کتاب دم أخلاق الكتاب› ص 192. 
نفسه» ص |191 ۔ 192. 
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الا عِياء ومن العلم بما قصدنا إلا بُمدى(5؟. 
کتاب السلطة وعصا الجا حظ 


يرذ الجاحظ على من يمدح أخلاق الكتاب وأفعالهم وفضائلهم فهو يرى أن 
فرط الإعجاب هر الذي يدفع المرء للتحمس للموضوع الذي یتناوله. وإزاء فرط 
الإعجاب يقوم الجاحظ باستعراض «رداءة مذاهب الكتاب وأفعالهم» ولؤم طباعهم 
وآخلاقهم»› ليدفع مادحي الكتاب وذلك بتناول سِيَرهم السرديّة» ومواقفهم الثقافية 
متوخيا الحرص الكامل. يقول الجاحظ موجهاً خطابه إلى القارئ: 

«إني لم أقل إلا بعد الحجةء ولم أحتج إلا مع ظهور العِلةء ثم أستشهدٌ مع 
ذلك الأضداد تبايناء وأجمع عليه الأعداء إنصافاًء إذ كان في ذلك من التبيان ما 
یبهرهُم» ومن القول ما بُسکته»“. 

فالنص الذي يروم الجاحظ إنجازه نص مشفوعَ بالحجج والعللء مما يجعله 
ينطق بالحقيقة المطلقة» فهو يقدم الكتاب من خلال صورتين صورة المدح وصورة 
الذم» لأن الشيء إذا شفع بضدَّه كان أشدٌ جلاءَ وظهوراً. فخطاب الجاحظ السردي 
يقوم على إنبات الشيء وضده حتی نتصح الحقَقة وتنجلىٰ الدلالةء ويحصل 
ذم الكتابة 

يحترز الجاحظ في مدح الكتابة وله في ذلك مُسوغات منها أن الرسول (ص) 
لم يكن يُحستُها ويعرفهاء فلو كانت الكتابة شريفة لكان الرسول أحىٌ الخلق بهاء 
«. .. لکن الله منع نىکه › صلی الله عليه وسلمء ذلك» وجعل الخط فيه دنية» وصد 
العلم به عن النبوؤةت“. كما أن الكتابةء حسب الجاحظ» تقترن بالعبوديّة» فالكتابة 
مذمومة؛ «... لاينقلّدُها إلا تابع» ولا يتولآها إلا من هو في معنى الخادم. .. 
وکل کاتب فمحکوم عليه بالوفاء› ومطلوت منه الصبر على اللأراء. وتلك شروط 


)85( نفسه» ص 209. 
(86) نفسه» ص 188. 
(87) کاب ذم أخلاق الكثاب» ص 190. 
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متنوعة عليه» ومحنة مستكملة لدی( . 


لقد أسند الجاحظ للكاتب صفة الوفاء وهي صفة أسندتها الثقافة العربية 
للكلب» مما يعنى أن الكاتب كلب ينبغي عليه الطاعةء ليس ذلك فحسب بل إل 
الجاحظ يُلحق الكاتب بالعبد والكتابة بالعبودية وهي سلسلة ثنائية لا تنقصل عن 
الثنائيات الثقافيّة التي أسستها الثقافة العربيّةء إذ احتفت بالحريّة واستبعدت العبودية 
ومارست عليها اضطهاداً ثقافياً فالعبد هو الادنى في ا مفاهيم الثقافة العريية التي 
أقامت فصلا في نظامها اللساني بين الدال والمدلولء في حين أن السيد ي یتبواً 
المنزلة العليا إضافة إلى علاقة التبعيّة بين السيد والعبد التي يكون فيها السيّد 
متبوعا. 


إن هذا التحليل يكشف عن محاولة الجاحظ إعلان خروجه من فثة الكتّاب 
الوضيعة ليلتحق بالعلماء الأثبات. يقول الجاحظ : 


«يجبْ للعبد استزادة السَُيّد بالشكوى» والاستبدال به إذا اشتهى. وليس 
للكاتب تقاضي فاثته إذا أبطأء و لا التحؤل عن صاحبه إذا التوى. فأحكامه أحكام 
الأرقاءء وا م البخدمة محل الأغبياء e‏ 


فالكاتب يقع موقعاً دونيًا إزاء المُملي الذي يملك زمام الخطاب وناصية 
الكلام. كما أن طبيعة العلاقة التراتبيّة تفرض على الكاتب أن يتخدَ أقصى مراحل 
الحذر لثلا تفوته كلمةء لأنه إن كان بطيئاً سقط في الزللء وإذا كان المملى سريعا 
فان عليه أن یتذلل له ویشکو سرعته إذا ما تعجُل» ليس هذا فحسب بل عليه ألا 
يتحول عن جلسته خشية أن يفقد التركيز. 
ويستعرض الجاحظ أبرز الكتاب المذمومين الذي تورٌطوا بأفعال شائنة» فعبد 
الله بن سعد آبي سرح «آول مرت كان في الإسلام» کتب لرسول الله صلی الله 
عليه وسلّم فخالف في کتابه إملاءه» فأنزل الله فيه آیاتِ من القرآن نهى فيه عن 
اتخاذه کاتباًء فهرب حتى مات بجزيرة العرب...». «ثمْ استكتب رسول الله. 


(88) نفسه» ص ۱91. 
(89) نفسه» ص 191. 
(90) کكتاب ذم أخلاق الكاب» ص 188. 
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بعده معاوية بن أبي سفيانء فكان وَل من غدرَ في الإسلام بإمامه» وحاول نقض 
عری الإیمان بآئام91. 


ویشیر الجاحظ إلى الكتّاب المذمومين وينعتهم نعتأً قاسياً» فهم خائنون» 
ومُتشدقون» وسفهاءء وأنذالء ووضعاء» وزنادقة» ووشاؤون» 
وظالمون» ومأفونون» وشرهون» وسقيهون» وقوّادون”. 

لقد قام الجاحظ بتنكب فضائح الكّاب منذ البعثة المحمديّة وانتهاء بعصر 
الخليفة المعتصم» ولم يحمد إلا عبد الله بن المققع. يقول الجاحظ : 

#وذکر أبو بكر الأصمٍ ابن المقفع فقال: ما رأيت شيئاً إلا وقليله أخف من 
hy‏ فاه كلما كر خف محمله. ولقد رأيت عبد الله د اا ا 
غزارة علمه وكثرة روایته› كما قال الله عر ذكره (كمثل الحمار يحمل أسفارا). قد 
أوهنه علمهء وآذهله حلمهء وأعمته حکمته» وحیرته بصیر ته . 

فالجاحظ يشير إلى هوية المثقف المبدع الذي يحرص على أن تكون علومه 
غزيرة» ومواقفه أصيلة. بيد أن هذا النوع من المثقفين لا ينجح في مشروعه؛ لأنه 
يعارض مشروع السلطة. يقول الجاحظ : م ا 
المقفع» فأغرى بهم عبد الله بن علي» ففُطنَ له وفيّل» وهُدم البيت على 
صاح ۹4 

لقد كان الجاحظ عارفاً بمكائد السلطة ومتاهاتهاء وإدراكا منه لطبيعته غير 
المُدارية” » وأسئلته الصاخبة فقد قرر الانحياز إلى الهامش ليرقبَ السلطة ويفكك 
أنظمتها. 


(91) نفقه» ص 189. 

(92) انظر : نفسه» ص 189 192 197 202 203. 204. 205. 206. 207. 208. 209. 

(93) نفسه» ص 195.وأئنى الجاحظ على المُعلى بن أيوب کاتب دیوان ع 
المأمونء فرصفه بالنبل› وارتفاع الهمةء والعفة» وجمال المذهب» وکرم الصحبة. 
نفسه» ص 209. 

(94) نفسه» ص 202. 

(95) يقول الجاحظ ES‏ على أا مواقف الشعبي : «ولکن الشعبي کان لسلطانه مُداریا؟. 
كتاب ذم أخلاق الكثاب» ص 206. 


تمثلات السلطة 2 السرد العربي القديم ) 189 


إن الجاحظ. فى ذمّه الكتّاب وهجائهم» إنما يقوم بهجاء السلطة وذمًّها ذلك أن 
مؤسسة الكتابة الرسمية هي أهم أشکال السلطة الختاميّة. يقول الجاحظ عن کتاب 
السلطة: «وحسبّك بقوم انبلهم أخسهم في الرزق مرتبة» واعظہهم , . الهم عند 
السلطان عقلا وأغزرهم علماً أمهنهم› وأقربهم من الخليفة آهون ه۲٥‏ 


أوهام الكتّاب 


يعرضص الجاحظ أوهام الکتاب التقليديين الذين يطؤون مقاعد الرئاسة» 
ویتوهمول أنهم قادرون على تعديم المشورة للخلافة ووعظها فقول : 

و«. .. الناشيء فيهم إذا وطيء مقعد الرياسة» وتورّك مشورة الخلافة› 
وحجزت السلة دونه» وصارت الدواة أمامه» وحفظ من الكتاب فتيقه» ومن العلم 
ملحه.... ظن آنه الفاروق الأكبر في التدبير› وابن عباس في العلم 
بالتأويل LC‏ 0 

إن ثقافة الكتّاب التقليديين ثقافة تقوم على الحفظ والتلقين» وهذه المقاهيم 
لا ترتبط بالكتابة الأصيلة التي لها شروطها المختلفة عن شروط الكتابة التقليديّة 
الموغلة في النقل والحشو. بمعنى أن الجاحظ يشير إلى ثقافة استظهار المعلومات 
التي تسم الكتاب التقليديين الذين يرون في كتابة الديباجات أرقى أشكال الكتابة. 
أشرس الذي يقول فيهم : 

«ما رآيت قوماً نفرث طبائعهم عن قبول العلوم» وصعُّرت هممهم عن احتمال 
لطائف التمييز - فصار العلمْ سببَ جهلهم» والبيانٌ عَلَمَ ضلالتهم» والفحص والنظرُ 
قائ ُيّهم» والحكمة معدن شبَههم - أكثر من الكتاب»'*. 
فقول في کتاب الدواوين : 


(96) کتاب ذم أخلاق الكثّاب» ص 205 _ 206. 
(97) نفسه» ص 192. 
)98( نفسه» ص 195. 
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«خلق حلوة» وشمائل معشوقة› وتظرُف آهل الفهم› ووقار هل العلمء > فان 
القيت عليهم الإخلاص وجدتهم کالربد يذهب جُفاءَء وكنبتة الربيع يحرقها 
الَف(“ من الرياح؛ لا يستندون من العلم إلى وثيقةء ولا يدينون بحقيقة؛ أخفرُ 
الخلْيٍ لأماناتهم» وأشراهم بالشمن الخسيس لعهودهم؛ الويلُ لهم مما كتبت أيديهم 
وویل لهم مما یکبون .9 

لقد خلع الجاحظ عن الكتّاب صفات الكتابة الأصيلةء فأسقط» عنهم» 
التظرف» والفهم» والوقارء والعلمء والإخلاص» والأمانةء والرسوخ. وأسند لهم 
الخسَة» والجهل» والغباءء والغدر. ليس ذلك فحسب بل راح سقط عليهم صفات 
حيوانية فيقول فيهم: «هم كالهرمة من الكلاب في مرابضهاء يمر بها أصناف الناس 
فلا د تَحرّكء وإِنْ مر بها كلب مثلها نهضت إليه بأجمعها حتى تقتلى('. 

ويستعين الجاحظ بما قاله أبو عبّاد ثابت بن يحيى أحد كنّاب المأمون 
ووزرائه الذي تحذث عن «ملائم أخلاق الكتاب ومدانس أفعالهم وتقاطعهم عند 
الاحتياج» وعدم تعاطفهم عند الاختلال» فقال فيهم: «إتکم لتناكرون عند الاجتماع 
والتعارف» تناكرَّ الضباب والسلاحف ... ثم كأتكم أولاد عَلاتِ» وضرائر أمهات. 
في عداوة بعضكم بعضاً» وحنق بعضكم على بعض. أف لكم ولأخلاقک»"". 
الكتاب وعوامَ التاس 

يدرك الجاحظ جيداً خطورة الكتابة وأثرها في حياة العوامٌء إذْ إن الكتابة 
أخطر الصناعات في حياة العامة كما أنه لا يوجد «أهل صناعة أملاً لقلوب العامة 
من الكتاب»"'. لذلك فإِئّه قَلِقّ على ثقافتهم المستمدة من دوائر مؤسسة الكتابة 
التقليدية. ويذكر الجاحظ ما جرى في أحد المجالس من نقاش حول قضية تأثير 
كاب السلطة على العوام. وحتى تتَضصَْحَ مواقف الجاحظ من المجتمع لا بذ من 


(#) المهيفٌ: ريح حارةٌ تأتي من يِل اليمن. (المحقق). 
)99( کتاب دم أخلاق الكثاب» ص 199. 

(100) نفسه» ص 200. 

(101) نفسه» ص 201. 

(102) كتاب ذم أخلاق الكثاب» ص 200. 
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نقل التص كاملا. يقول الجاحظ : 

«وكتا في مجلس شر بن المُعتمر يوماً وعنده المُردارء وثمامةء والعلاف» في 
جماعة من المعتزلة واصحاب الكلام» فتذاكروا العوامٌ واستحوادٌ الفتنة عليهم في 
التقليدء واستغلاق قلوبهم بکثیر مما ليس في طبعهم› > فتعظمهم" وتقضي لکل مَّن 
بل منهم بالصواب في قوله ون لم یعلموا. . لا ديون بالحقيقة› ولا يَحمّدون إلا 
ظاهر الجلية. ومن الدليل على تذالة طبعهم»› والعلم بقسالة رآيهم› تقديمُهم بالفضل 
لمن لا يفهمونه» وقضاؤهم بالعلم لمن لا يعرفونه» حتى إنهم يضربون بالكاتب فيما 
بينهم المثل» ويحكمون له بالبصيرة في الأدب» على غير مُعاشرة جرت بينهم› ولا 
فصار المحفوظ من أقوالهم» والذي يدينون به من مذاهبهم: کیف لا یأمن فلانْ 
الخطاً مع جلالتهء وكيف ينساغ لأحدِ تجهيله مع نبله. فان وقفوا على تمییزه هابوه» 
وإن ذعوا إلى تفهُمه أكبروه» وقالوا: لم ثُنصَّب هذا بموضعه إلا لخاصة فيه وإِنْ 
جهلناهاء وفضيلة موسومة وإن فصر عِلمُنًا عن . 


إِنّ هذا النقاش العميق يمتُل خلاصة التجربة التي خاضها المعتزلة مع فثات 
المجتمع وعامتهم» فعوامٌ الناس لا يعولل عليهم في تغيير السّنن الثقافية» وعلى 
العكس من ذلك فهم يتّسمون بالسذاجة والسطحية والئذالة وصَغار الهمم والجهل 
وعدم القدرة على ميز الأمور. ففكرة السلطة هي التي تقود العوام مثل القطيع من 
خلال أشكالها الختاميةء وهي: الولاةء والجند» والقضاةء وكاب الدواوين› 
والوزراءء والخلفاء. أمًا الكتّاب الحقيقيون فلا يشكلون أي أهميَّة فهم نخبة 
مستبعدة من صفوف السلطة تعيش في هامش الحياة والمجتمع. 


الكتابة والتكسشُب 
أشار المستشرق الفرنسي شارل بيلا إلى مسألة تبعية الجاحظ للسلطة مُستدلا 


(#) هكذا في الأصل وقد أشار المحقق عبد السلام هارون إلى أن التركيب يحتمل الجملة 


التَالية : تعظُ العوام کتاب الدراوين ومن هر في منزلتهم. والجملة تضمن کنايه عن صمة 
جهل العوام وانقيادهم الأعمى. 
(103) کكتاب ذم أخلاق الكتّاب» ص 197. 
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على ذلك بأمواله التي كان يحصل عليها إذُ يرى أن هذه الأموال هى نتيجة موقعه 
من السلطة فشكك بأموال الجاحظ ورأى أنه تقاضاها لقاء أجور وعطايا من رجال 
السلطة مُشيراً إلى علاقته بابن الرَيّات الذي ترجع صلته به إلى عهد الخليفة 
المعتصم. ومع أن بيلا يعلم أن الجاحظ ترك ديوان الرسائل شغفاً بالحريّة وطلباً 
للحرية والاستقلال" إلا أئه اتخذ من أموال الجاحظ ذريعة لرميه بالتبعيّة الكاملة 
للعباسيين وخطابهم السياسئ. يقول شارل بيلا: 


...١‏ فيغلب على الظنَّ أن تلك الأموال الوافدة لم تكن جوائز بل أجوراً عن 
خدمات آڌاها الجاحظ للسلطان إذ كان في بغداد داعية لبني العباس ووزرائهم» 
ومستشارا لهم ما دام الاعتزال مذهب البلاط. وهكذا يُفهم السبب الذي من أجله 
اتصل بمحمد بن عبد الملك الزيات وبقاضي القضاة أحمد بن أبي دواد وابنه محمد 
وأخيراً بالفتح بن خاقان . . .)'. 

إن فرضيّة شارل بيلا متناقضة وتنطوي على خطأً فادح» فقد ربط بين قرب 
الجاحظ من الخلفاء ووزرائهم والأموال التي يزعم أنها نتيجة أدواره السياسية مما 
يعني» حسب شارل بيلاء أن الجاحظ كان كاتباً مأجوراً ومُرتزقاً. أمَّا ما تؤكده 
الشهادات والنصوص فهو أن الجاحظ حظي بمنزلة رفيعة نظراً لكفايته وعمق 
أنظاره» فقد كان الوزراء والخلفاء يخطبون ودّه. كما أن الجاحظ قدّم شهادة» حول 
أمواله» بلسانه. فقد قال موسی بن هارون: 

«قلت للجاحظ : ألك بالبصرة ضيعة؟ فتبسّم وقال: إنما أنا وجارية» وجارية 
تخدمهاء وخادم وحمارء أهديت كتاب الحيوان إلى محمد بن عبد الملك (ابن 
الزتات) فأعطاني خمسة آلاف دينار» وأهديت كتاب البيان والتبيين إلى ابن أبي 
دواد فأعطانی خمسة آلاف دينار»› وأهديت کتاب الزرع والنخل إلى إبراهيم ہن 
العباس الصولى فأعطاني خمسة آالاف دينارء فانصرفت إلى البصرة ومعې ضيعة لا 
تحتاج إلى تجدید ولا تسمید»''. 


)104( انظر : شارل ہیلا الحاحظ في البصرة وبغداد وسامراء» ترجمة: إبراهيم الكيلاني. دار 
الفكر › دمشق» طا1»ء 1985.» ص 380. 

(105) نقسه» ص 380. 

(106) ياقوت الحموي»ء معجم الأدباء.. .> ج5» ص 2118. 
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فالجاحظ حريص على هذه القضيَةَ؛ لأنه يعلم أبعادها الثقافيّة ودلالاتها 
الإبداعيّة» ولعلٌ تشديده على أمر الهدايا التي كان يُمَدّمها للوزراء وللقضاة والولاة 
تبين وعيه بالفئة التي يجب أن تقرأً كتبه النفيسة التي ضمُنها مواقف في نقد 
السلطة”". كما أن «الارتزاق» بالكتابة لا يدل على تورط الجاحظ في مواقف مع 
السلطة كأنْ يكون طرفاً في النزاع والخصومة أو أن يكون كاتب الطاغية» وقد أشار 
الجاحظ إلى مسألة «التكسّب بالكتابة» وأطلق عليها مصطلح «المَنّالة» وذلك 
عندما سأل شيخه أبا الحسن الأخفش عن كتبه. يقول الجاحظ : 


«وقلت لأبي الحسن الأخفش: أنت أعلم الناس بالنحوء فلم لا تجعل كتبك 
مفهومة كلهاء وما بالنا نفهم بعضها ولا نفهم بعضها ولا نفهم أكثرهاء وما بالك 
تقذّم بعض العويص وتؤْخُرٌ بعض المفهوم؟! قال: أنا رجل لم أضع کی د 
للهء وليس هي من كتب الدين» ولو وضعتها هذا الوضع الذي تدعوني إليهء قلت قلت 
حاجاتهم إلى فيهاء وإنّما كانث غايتي المَنالةء فأنا أضع بعضها هذا الوضع 
المفهوم» لتدعوهم حلاوة ما فهموا إلى التماس فهم ما لم يفهمواء وإنما كسبت 
في هذا التدبير» إذ كنت إلى الَكسُب ذهبت» ما بال إبراهیم النظام» وفلان 
وفلان» يكتبون الكتب لله بزعمهم» ثم يأخذها مثلي في مواقفته (الخصومة 
والجدال)» وحسن نظره» وشدّة عنايته» ولا يفهم أكثرها؟ |" . 


الجا حظ سلطوئً 


رغم وعي الجاحظ بمكائد السلطة وحيلها إلا أله لم يبتعد عنها كثيراً فهو لم 
يعمل في صفوفها مُباشرة إلا أنه كان قريباً من رجالها الأقوياء والمُتنمًذي.(". 


(107) من ذلك إشارته إلى دهاء المنصور وقصة همه بقتل أبي مسلم الخرساني. ويضمن 
الجاحظ حديثه بعض العبارات مثل: «زوال القلوب»ء وغدرات الوزراء». فالجاحظ كان 
عارفا بالسلطة ووحشيتها. انظر وصفه الدقيق لقصة قتل المنصور أبا مسلم الخراساني : 
الجاحظ» البيان والتبيين › ج3 ص 368 ۔ 369. 

(108) الحيوان› a‏ ص 92. 

(109) كان الجاحظ يستبطن موقفاً خف من السلطةء فقد أورد مقطوعة شعرية من «آشعار 
الأعراب». وهي أشعارٌ غير متجانسة موضوعيیاًء فيقول على لسان شاعر مجھول : 
إذا دولة للقَرد جاءت فکن له وذاك من حسن المُداراةء ساجدا 
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وسيكون اتصاله بمحمد بن عبد الملك الزيّات المشهور ب «ابن الزيّات» أهم 
مراحل تواصله مع السلطة. فقد اتصل الجاحظ بابن الزيّات فى عهد الخليفة 
۱ أمعتصم فأقطعه أربعمائة ا ۰ 


ونظرا لما يتمتع به ابن الزات من فُذر كبير من الأدب» والعلم» والفطنة› 
و والمراوغة» والبطش» وخسن إدارة الأمور فقد حظي بمنزلة رفيعة جعلته 
اا د بني العباس الأربعة و هم: المأمون"""'"» والمعتصمء والواثقء 
والمتوكل. فكان موضع ثقة الخليفتين الثالث والرابع وصانع قرار الدولة الأول 
الذي يطمئن إليه المعتصم. ولهذه الأسباب فقد ناصبه الوزراء والكتّاب العداوة 
إضافة إلى مرجعه العقائدى الذي ينضاف إلى رصيد معاداته فقد كان ابن الزات 
من الجهمية*''. وقد حاول كثير من الوزراء والكتاب الإيقاع به والدس له وتشويه 
صورته عند عوامٌ الناس إلا أنهم لم يُفلحوا في سعيهم فكان ينتقم منهم ويتعمّبهم 
بعقابه حى إِلّه «. . . نصب لأصحاب المظالم العداوة» فكشفوا وحبسوا وأقيموا 
للناس ولقوا کل a‏ 


شريكاً له في القرب من الخليفة ومنافساً قوياً لابن الزات في السلطة؛ إذ كان كل 


بذاك ثداريه ويُوشك بعدها تراه إلى تَبّانه الرْتُ عمائدا 
الحيوان» ج7» ص 167. 

(110) محمد كرد علي» آمراء البيان» ج2٠‏ ص319. ومن الغريب أن ياقوت الحموي لم يُفرذ 
لابن الزيات مادةً تعريفئةٌ مُخصصةء وإنّما جعل ابن الزيات ضمن المادة المخصصة 
للجاحظ الأمر الذى يدل على الارتباط الوثيق بين الرجلين. 

(111) يذكر ياقوت الحموي أن ابن الزيات كان يلي النفقات وغير ذلك في آخر أيام المأمون. 
لكل بداية ابن الزيات الحقيقية كانت في عهد المعتصم. انظر : معجم الأدياء. ..» ج۰3 
ص 1020. : 

(112) آمراء البيان» ج1٠‏ 9 _ 285. والجهمية فرقة تنسب إلى جهم بن صفوان (ت 128 ه) 
الذي کان جبرياً منكرا الاستطاعة كلهاء ومن آرائه: «أنُ الجنة والنار تبيدان وتفنيان» وان 
العمل هو المعرفة بالله تعالى فقط وأله لا فعل ولا عمل بغيره تعالى». والجهمية هي 
[إحدى فرق الجبرية التي تضم إضافة لها: النجارية» والقدارية» والبكرية. عبد الستار 
الراوي» ثورة العقل: دراسة فلسفية في فكر معتزلة بغداد» ص 26. 

(113) أمراء البيان» ج1» ص 290. 
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واحد منهما یسعی للوطاحة بصاحہه والإيقاع نه رعم أنه کان جهمي الاعتقاد e‏ 


لقد اتصل الجاحظ بابن الزات ومدحه في رسالته الموسومة ب «مدح التجار 
وذْمٌ عمل السلطان»*""» وتمتْل هذه الرسالة ردا على خصوم ابن الزات الذين 
كانوا يعيبون عليه حرفة التجارة التي كان يمتهنها قبل أن يُصبح وزيرآء فكانوا 
يعدونه دخيلاً على الوزارة والقصر“''. 

وقد دافع الجاحظ» في رسالة مدح التجار وذم عمل السلطان» عن طبقة 
التجار التي ينتمي إليها ابن الزيات» فالتجار - حسب الجاحظ - أرفع منزلة من 
الوزراء ومن يخدم السلطة. يقول الجاحظ : 

«وليس كذلك من لابس السلطان بنفسه» وقاربه بخدمته؛ فان ي أولثك لباسهم 
الذلةء وشعارهم الملقء وقلوبهم ممن هم لهم ول مملوءَةء قد لبسها الرٴعب› 
وألفها الذلْ» وصحبها ترفبُ الاحتياج؛ فهم مع هذا في تكدير وتنغيص› خوفاً من 
ر الرئيس وتنكيل الصاحب» وتغيير الدولء واعتراض ځلول المخن. فان هي 


حلت بهم وکثیراً ما تحل» فناهيك بهم مرحومین يرق لهم الأعداءُ فضلاً عن 
الأرلاءء''. 


وقد وا الجاحظ الرد على خصوم ابن الريات ٠‏ ققد تتبع مثالب حصومه 
فنعت ألذهم أبا إسحاق إبراهيم بن العباس الصولن (ت243ه) بالشره» وجعله من 


طائفة الكتاب المذمو 1 کما أنه وضع کتاب التربيع والتدوير 2 ؛ تحقيراً 


لأحمد بن عبد الوهاب الذي كان يحاول مطاولة ابن الزيات. وقد وصف الجاحظ 


(114) محمد كرد علي آمراء البيانء ج1 » ص 287 _ 289. 

(115) ضمن : رسائل الجاحظ 2ء ج4» 253. 

(116) طه الحاجري» الجاحظ» حياته وآثاره» ص 284. وكان ابن الزيات يتباهى فيقول: «قد 
صنع إلى الخليفة صنيعة تفرد بها: نقلني من ذل التجارة إلى عر الوزراة؟. محمد كرد 
علي» آمراء البيان» جا» ص 283. 

(117) مدح التجارة وذم عمل السلطان» ضمن رسائل الجاحظ» م2» ج4 ص 255. 

(118) انظر : كتاب ذم أخلاق الكناب» ص 197. وللوقوف على خصومات ابن الزيات والصوليّ 
انظر: ياقوت الحموي» معجم الأدباء.. .» جا» ص 73 - 75. وتكشف هذه الخصومة 
عن بطش ابن الزيات الذي كان يلجأ إلى الوسائل كلها بغية ردع خصومه وقهرهم. 

(119) الجاحظ. كتاب التربيع والتدوير» تحقيق: شارل بيلاء المعهد الفرنسي للدراسات 
العربية ء دمشق» طاء 195. 
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أحمد بن عبد الوهاب بالجهل › والعجز› والضلال› والعْفُل ودعته بالبغل في حیںن 
وصف نفسه بالناقة و > علماً أن أحمد بن عبد الوهاب کان من کتاب الوزراءء 
ومن أصحاب ابن الزيات» فهو صاحبٰ وات وکاتب e‏ 


صمن هذا السياق تبرز علاقة الجاحظ بابن الزيّات الذي كان يتّخذ الجاحظ 
سيفا يضرب به خصومه ومستشاراً له في إدارة القضايا التي تعرض ل”'. 


الجاحظ وشراك السلطة 


رسالة الجد والهزل: مواجهة الموت سرداً 

لم تدم العلاقة الوثيقة بين الجاحظ وابن الزات نتيجة كتاب الزرع 
والنخإ 2(٩‏ الذي أهداه الجاحظ لأبي إبراهيم بن العباس الصولي الذي كان و 
على الأهوازء وكانت تقوم بينه وبين ابن الزات عداوة شديدة””'. وفي ضوء 
تقارب الجاحظ والصولى سوف يُلحق ابن الزات الجاحظ بخصومه ويجعله ألذهم 
وسیقوم بتهدیده ووعیده بالقتل والتنکیل. 


sé‏ ق الجاحظ من ابن الزيات ڦي #رسالة الحد والهزل» ”.وهی 
رسالة طويلة تقع في سبع وأربعين صفحةء تتضمُن خطاباً تَضَرُعيًا وجهه الجاحظ 


(120) نفسه» ص 5 12. أمّا دوافع تأليف الكتاب فيقول الجاحظ : ٠‏ فلمًا طال اصطبارنا حتى 
بلغ المحهود مناء وكدنا نعتاد مذهبه ونألف سبیله› رایت أن أكشف قناعهء وأبدي 
صفحته للحاضر والبادي› وسُکان کل ٹغر وکل ر بان أسأله عن مائة مسألة اهزاً 
فيهاء وأعرّفَ الناس مقدار جهلهء وليسأله عنها كل من كان في مكة ليكفوا عا مْنْ غر 
به» وليردوه بذلك إلى ما هو أولى به». كتاب التربيع والتدوير» ص 6. 

(121) انظر: طه الحاجري. الجاحظ» حياته وآثاره» ص 275 276. 

(122) نفسه» ص 287. 

(123) لم ثنخ ح لي فرصة الوقوف على هذا الكتاب إذ للا توجد إشارات تفيد بنشره وتحقيقه. 

(124) انظر: ياقوت الحموي» معجم الأدباء.. . » جا» ص 73 - 76. ويمكن الاستدلال على 
أن الجاحظ قد كتب رسالة «ذمَ أخلاق الكتّاب» بعد كتاب النخل والزرع؛ لأن الرسالة 
تتضمُن تعريضاً بالصولى. وهذا يؤكَدٌ أن رسالة «ذْمّ أخلاق الكثاب» لم تكتب لثمامة بن 
أشرس كما ذهب إلى ذلك طه الحاجري. 

(125) ضمن: رسائل الجاحظ. تحقيق عبد السلام هارونء م1 جاء ص 227. وقد أعاد عبد 
السلام هارون إیراد جزء منها في المجلد الثاني الجزء الثاني ص |81. 
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لابن الزات لثنيه عن قراره بقتله وإيقاع العقوبة به. فالجاحظ» في رسالة الجد 
والهزل مُه يحاول نفي النّهم الموجهة لهء وابن الزيّات مدع وقاض في الوقت 
نفسه. وهناك سؤال يطرح نفسه في هذه المسالة وهو: هل كان الجاحظ على علم 

لا يمكن حسم الإجابة التي تحتمل أحد أمرين : 

الأؤل: أن يكون الجاحظ جاهلاً بعداوة ابن الزيّات لأبي إبراهيم الصولي. 

الثانى: أن يكون الجاحظ عالماً بالعدواة» مما يعني أنه يعرف أبعاد انحيازه 
للصولى وتداعيات جفائه لابن الزيّات. وفي هذه الحالة يكون الجاحظ ناكثاً للوفاء 
وعهود الصداقة التي تقتضي نجنب السقوط في دائرة الخيانة. 

ولا توجد إشارات كافية عن خطاب ابن الزيّات الموجه للجاحظ» فقد يكون 
خطاباً شفویاء أو أن يکون قد أوصله بعض رجال ابن الزيات إلى الجاحظ › أو أن 
يكون الجاحظ قد شعر بنفور ابن الزات وإعراضه عنه فقدر أسباب ذلك. والرأي 
الأخير یمکن الوثوق به لقيام دلالة تدعمه. يقول الجاحظ : 

«سمعئّك وأآنت تريدني وكأنك تريدٌ غيري» وكأنك تشير على من غير أنْ 


َو 126( 
تی ° 
يقول الجاحظ موجه خطابه لابن الزات : 


«جعلت فداك. ليس من أجل اختياري النخل على الزرع أقصيتني› ولا على 
ميل إلى الصدقة دون إعطائي الخراج عاقېتنى › ولا لبغضى دع الإأتاوة والرّضا 
اة ى .270( 
بالجزية حرمتني؟ ‏ . 

لا يملك الجاحظ. إزاء خطاب الموت المُحدق بهء إلا المواجهة السردية 
فهي سلاحه الوحيد الذي يضمن له النجاة والخلاص. فابن الزات يظهر عازما 
على قراره في معاقبة الجاحظ الذي يتساءل عن أسباب نقمة ابن الزيّات لأنها 


(126) رسالة فى الجد والهزل»ء ص 246. 
(127) نفسه» ص 231. 


بمن هم حوله. يقول الجاحظ : 


«ولست أدري لم کرهت قربي وهویت بعدي» واستشقلت رو حي ونفسي 
واستطلت عمري وأيام مقامي. ولم سرتك سيئتي ومصيبتي وساءتك حسنتي 
وسلامتي› حتی ساءك تجملی بقدر ما سرك جزعي وتضجري› وحتی تملْیت أَنْ 
معي مليك سحل طني حڄڌ لك في ادي وكرهت صوابي فيك خوفاً من 
أن تجعله ذريعة لك إلى تقر يى 128 , 


يشير الجاحظ إلى طبيعة الأزة التي كان ابن الزيّات يعانيهاء فهو رجل مول 

باس لأصحابه حتى يوقَعَ بهم» ويتحيْنْ الفرص للانقلاب عليهم مُتناسياً ما 
فدموه له من و ومنافع جليلة. إِنّها أزمة السلطة التي تنتظر سقَوط رجالها في 
الأخطاء لتتخلص منهم وتبعدهم. فأخطاء الجاحظ المتمّلة في إهدائه كتاب الزرع 
والنخل هي سبب إبعاده وإقصائه (129)_ 

كما أن الجاحظ كان يقوم بتصويب ابن الزات وتقديم النصح له وهو أمرٌ 
کان ابن الزات يستثقله علماً آنه محتاح إليه» ليس هذا فحسب بل إل ابن الزات 
کان ینتظر صدور خطاً جسيم من الجاحظ ليكون ذريعة لإبعاده وإخفاء نصح 
الجاحظ له. فابن الزات يستشعر إهانة من نصائح الجاحظ وكان يشعر إزاءها 
بالدونيّة والنقص. فالجاحظ يريد أن يكشف دوافع نقمة ابن الزيّات عليه» لذلك 
فهو ليس مُمَتنعاً بأنُ إهداءه كتاب الزرع والنخل سبب نقمة ابن الزيّات الحقيقي» 
فهذا السبب هو محض ذريعة لجأ إليها ابن الزات لإقصاء الجاحظ وتهديده. 

إن السلطة التى يُمنّلها ابن الزيات متورطة أخلاقياً فهي لا تراعي ذماماً ولا 
عهدأً لذلك سيتولى الجاحظ كشف عيوبها وممارساتها الفاسدة. 


وخطاب الجاحظ دو مستویین سردیین ۰ 


المستوى الأول: مستوى انضرع وطلب العفو (الهزل). 


(128) نفسه» ص 231. 
(129) يدل على ذلك ما اورده التوحيدي محمد بن عبد الملك د لیعقوب بر بن 


٠.50 البصاثر والذخائر 1 ص‎ hg, 
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والمستوی الثاني : مستوى التمرد وعدم الرضوخ (الجد). 

وتشيع في مستوى التضرع وطلب العفو لغة الانكسار والخوف إضافة إلى 
معاني التذلل والخنوع المصحوبة بالعتاب. إذ يشكو الجاحظ من العقوبة القاسية 
التي لا تتناسب مع الذنب البسيط» فابن الزيّات ممتلئ قلبه غيظاً على الجاحظ 
الذي يرى أن «. .. هذا الغيظ ليس في طبقة هذا الذنب» ولا هذه المطالبة من 
شکل هذه الجر يت '. 

فالجاحظ يطالب بعقوبة تناسب الذنب الذي اقترفه كما آنه يطلب من ابن الزات 
أن يكون شجاعاً في مواجهته بإظهار دوافع غيظه الحقيقية ؛ لأن نار الغيظ أبلعُ النيران 
فى إحراق أهلها"". ليس هذا فحسب بل إن الجاحظ يصف ابن الزات بالمرض إذ 
يقول: «وبعد - أبقاك الله - فأنت على يقين من موضع ألم الغيظ من نفسك» والغيظ 
عذاب. ولربما زاد النشفي في الغيظ ولم بُنقص منه. ولستُ على يقين من نفوذ سهمك 
في صيدك كما أيقنتُ بموضع الغيظ من صدرك)'. 

لكنْ الجاحظ يتعجْبٌ من هذا الغيظ الذي يعتمل في صدر ابن الزيّات وكان 
حريصاً على تجِنُب التُقَرْب منهء إذ كان يخرص على بقاء المسافة الموضوعيّة 
قائمة مع ابن الزيّات؛ لثلا يحدث صدام بينهما وهي أمور كان يعيها الجاحظ إذ 
قول : 

«والله لقد كنت أكره لك سرف الرّضا مخافة جواذبه إلى سرف الهوى. فما 
ظنك بسرف الغضب» وبغلبة الغيظ» ولا سيّما ممن قد تعود إهمال التفس ولم 
ُعؤذها الصبرَء ولم يُعرَفْها موضعَ الحظ في تجرّع مرارة العفوء وأنٌ المراد من 
الأمور عواقبها لا عواجلي)»)'. 

فإدا كان الجاحظ يحذر من سرف رضا ابن الزات عليه وسروره به خشية 
الهوى أفلم يكن من الأولى أن يكون حذراً من سرف غضبه»ء وغلبة غيظه خشية 
النقمة؟ 


(130) رسالة في الجد والهزلء م1ء» جا» ص 231. 
(131) نفسه» ص 232. 
(132) نفسه» ص 233. 


(133) رسالة في الجد والهزل» ص 234. 
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إن الجاحظ ينفي إساءته لابن الزيّات» فهو (الجاحظ) رجل لم يعتذ على 
تجرع مرارة العفو والَّضرّع إضافة إلى إنه كان ينظر إلى عواقب الأمور قبل النظر 
إلى عواجلها. و ر ما ات کو ایی ما یل کا مال بای 
الخصوم الذين يسهل الإجهارً عليهم والإیقاع بهم فهو خصمْ شرس لا یستکین 
ولا يلين» لاه يملك سلاحاً فاتك هو سلاح السرد. يقول الجاحظ موجه خطابه 
لابن الزات : 


جُعلتٌ فداكء لا تتعرْض لعداوة خُقلاء الرواةء ولضغينة حُقَاظ المثالب» 
وللسان مَنْ قد عرف بالصدق والتوخى» وبقلة الخطل والتنكب» ما وجدتَ عن 
ذلك مندوحة» ووجدت المذهب ماو ولا ٽعاقبٰ وادا وان اضطرَك الوادء 
ولا تجعل طول الصُحبة سبباً للتضجرء واصبر على حَلَقَّه خير من جديد غيره. 
وصداقة المُتطرّف غُرورٌء وملالة الصديق أفْيٌ . . .)4'. 


الجاحظ مََلّه مَنَلٌْ بيدبا الفيلسوف الذي كتب كليلة ودمنة لترويض دبشليم 
الطاغيةء لك الجاحظ لا يستعير الحيوانات ليتكلم على ألسنتها؛ لأنه يقع موقعا 
حساسا من الراطة› فهو قادرٌ على القيام بأدوار خطيرة قد تُشكل› لسلطة ابن 
الزيات› تهدیداً حقيميًا. يقول الجاحظ : 


«ولا أعلم تَجَارةَ أكثْرَ حسراناً ولا أخفٌ ميزانا من عداوة العاقل العالمء 
وإطلاق لسان الحليس المداخل› والشعار دون الدثار» والخاص دون العام e‏ 


هذا يعني أن الجاحظ يملك أدلة إدانة ۾ تكفي لإيقاع ابن الزات فقد كان 
الجاحظ جليساً استشنائيًا لابن الزيات» وهو منه بمنزلة الشعار من ا 
لذلك فان الجاحظ يُنذرٌ ابن الزيّات بأنه سيكسب معركة العداوة التي لا يستند ابن 
الزيّات فيها إلى علل واضحة وأدلّة تدين الجاحظ. فالجاحظ يطلب من ابن 
الزيات أن يقدم أدلة الإدانة قبل توجيه التهمةء› وإدا ما قدمها کان بامکانه الإيقاع 


(134) نفسه» ص 26. 


(135) نفه» ص 233. ا ٠‏ 
(136) الشعار هو ما ولى شعر جسد الإنسان دون ما سواه من الثياب. والجملة کنايهة عن صمه 


القرب الشديد بين الجاحظ وابن الزيات. 
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(ومتی کانت آ) طبيعة الُذاءء وخلقه الشرارة والتسرع»› فاقتله قتل 


العقارب› وادمغه دمغ رۆؤوس الحيات»7'. 


ويستمر الجاحظ في مطالبة ابن الزيّات بتقديم الأدلّة عبر امتداد ثلاث 
صفحات يحاول فيها أن يُثبت براءته» وحسنَ طويته. إضافة إلى توكيد ولائه له» إذ 
لا يعني کتابته النخل والزرع أنه مال عنه واتجه للصولی. ويشبه الجاحظ دوافع ابن 
الزات في معاداته بدوافع حرب البسوس التي نشبت بسبب سهم أصابَ ضرع 
الناقة. 


لك الجاحظ يميل إلى ترجيح احتمال وحيد يمسر جفوة ابن الزات 
وعداوته» وهو طبيعته الكيديّة» ولعل الجاحظ كان عالماً بمكائد ابن الزات فى 

«وليس هذا اول شَرَكِ نصبته» ولا أول كيد أرغته» ولا هي بأوْلِ رُبية غطيتها 
وسترتهاء وحيلة أكمنتها وربصتها»*'. 

فابن الزات يمل السلطة التي تربص بالمثقفين حتى إذا ما آنست منهم خطأً 
راحت تفتك بهم ٠‏ وتكمن لهم في ال والخماءء ونتصب الشراك لاوٍيقاع بهم. 
إنها سلطة ماكرة تروغ روغان الثعالب وتبطش بطش الوحوش. 

ويأخذ الجاحظ بتذكير ابن الزيّات بالخدمات الجليلة التى قدمها لهء فقد 
واجتمع الدم فى وجهه». إضافة إلى المشورة التى كان يُمَدَّمها داثماً لتكون شفيعاً 
يحول دون إيقاع العقوبة عليه. 

يقول الجاحظ مخاطبا ابن الزيّات: 


.١‏ . .فتركتني حتى إذا نازعت الرجال» وتعرّضت للشجي» وشغلت نقسي 
)+( یعود الضمير على الخصم. 


(137) رسالة في الجد والهزلء ص 238. 
(138) نفسه» ص 241. 


| 202 


شلب ب الخصام» وانقطعتٌ إلى أصحاب العُدود» وجعلتُ مُدوائي في تقديم 
القّضاف. وطال ساني وأظهرت الاستبصار في فضلك. وجعلت يزاج أخلاطك 
هو الحجةء واعتدالّك هو النهايةء وطبيعتّك هي المُنكَّة؛ وزعمت أن منظرك يغني 

عن مخبرك وأنُ أؤلك ُجلي عن اخرك - شددت علي شدة المهر لار 
وتسرعت إلى تسرع الغِرّ النزقء والححت علي إلحاح اللأجوج الحبق. كأئك لم 
تحفل بما يشيع لك من اسم المتسرع وبما تضاف إليه من سُخف المتترّع» بعد 
أن تکذب قولي وتفّد e‏ 

لكنْ ابن الزيّات ثعبا عظيم سينهش الجاحظ أينما هرب. يقول الجاحظ : 

دوليس جيني منك مَعقِل وعلٍء ولا مفازة سبع؛ ولا قعرٌ بحر٬‏ ولا راس 
2 ولا دَغُل ولا دحل" ولا نفقّ ولا مغارةٌ ولا مطمورة. وليس يُنجيني منك 
إلا مفازة المُهلْب. فان أعرتني قلبّه وعلمتنی حيلته» وأمکننني من سکینه. وإلاً فأنا 
أول من ابتلعته تلك الحية. ولا والله إِنْ بي قَوة على التُعبانء فكيف الَنين؟ أغفني 
من حية المهلّب ثم اقتلني أي قنلة شوت»(“٠.‏ 

إن قوة ابن الزات غشومٌ لا يمكن للجاحظ درؤها وتجنَّبُهاء إذ إن ابن 
الزات قادر على ملاحقة الجاحظ في البر والبحر والجوٌ ولا يمكن لكل 
الاحتياطات والتدابير أن تمنع ابن الزيّات من تنفيذ قراره وإلحاق العقوبة بالجاحظ. 
ففي الحالات كلها سيعيش الجاحظ عيشاً قاسياً. يقول الجاحظ : 

إن احترست منك ألفيتث لنفسي کدا شدبداء وغما طویلا وطال اغترابي 
وافتراق ألأنيء وتعرضت للعدوء وتحرشت بالسباع. فإِن استرسلت إليك لم تر أن 
تقتالني إلا شر ق قتلة وآلمهاء ولم تعذبني إلا بأشد النقم وأطولها. ولو اردت جي 
لاخترت الكليل على المُرحفء والأطويل على التذفيف"*» حى كأني علْمت 
عليك: «شاه مات»› أو كلت سبعة وأطعمتّك واحرټ ٩‏ 


(139) ر في الجد والهزل» ص 270. 
)#4( الدخل: هو الهوة التي تکون في جوف الأرض وفي أسافل الأودية. 


(140) رسالة في الجدٌ والهزل» ص 251. 
(##) التذفيف : الإسراع في القتل. كناية عن صفة التلذذ بالقتل الطويل. (المحقق). 


(141) رسالة في الجذ والهزل» ص 251. 
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دوافع فقتل الجا حظ 


ويشير الجاحظ إلى سبب آخر يقف وراء عداوة ابن الزات له هو كيده من 
إبداعه وكتبه الكثيرة. يقول الجاحظ : 

«ولقد تقذمت في المكر واستظهرت على في الكيد» حتى توليت ذلك في 
صغار کتبېي وفیما لا تحفل به من دوام أمری . . .»“'. 

ويبدو أل الجاحظ كان يكتب لابن الزيّات كتباً خاصة لم يطلع الآخرون 
عليهاء وقد حفظها ابن الزات ولم يُطلِعْ عليها أحدأ. وفي هذا الجانب يُبدي 
الجاحظ استنكاراً من ابن الزيّات الذي جعل كتب الجاحظ من الورق الصينيّ› 
والكاغد الخرسانى»ء وأغلفتها من الجلود فالجاحظ يخشى على كتبه التلف 
والفساد.ء مما يعني أن ابن الزيات استطاع ابتزاز الجاحظ ليوف له کیا لم یمکنه 
من رؤيتها بعد ذلك. لذلك فابن الزيّات يريد قتل الجاحظ ليستولي على هذه 
الكت ا 


إن الجاحظ عارف بنوايا ابن الزيّات الذي يريد الإيقاع به ليستولي على 
كتبه““"' لذلك فهو يقول على لسان ابن الزيّات: 


«وقلت : فان ابثلیت بطول عمره أقام فينا مشغولا بنفسه» وان ذهب عا فقد 
کھانا الحبلة في آمره» 5“ . 


(142) رسالة في الجد والهزلء ص ا251. 

(143) انظر: رسالة في الجذ والهزل» ص252. ومما يدعم هذه الفرضية ويعززها أل ابن 
الزيات كان رجل بلاغة وأدب وشعر ونحو ولغة فقد كان أبو عثمان المازني يرسل 
أصحابه لسؤال ابن الزيات في بعض المسائل فكان يأتي بالأجوبة التي يرتضيها المازنيء 
لكن اشنغال ابن الزيات بسياسة الدولة أضاع منزلتّه الأدبية. انظر : محمد كرد علي» أمراء 
البيان › جا ص 284. 

(144) هذه المسألة على قدر كبير من الأهميةء وهي الشكوك المُثارة حول تورط الجاحظ في 
كتابة الكتب ونسبتها للآخرين طلباً للمال أو تخلصاً من العواقب المترتبة على هذه 
الكتب. وقد ناقش الباحث عبد الفتاح كيليطو هذه المسالة وأشبعها في الفصل الموسوم 
ب «الجاحظ ومسالة التزييف؛ إلا ئي تظل محتاجةٌ إلى التثيّت والنظر والملاحقة. انظر: 
الكتابة والتناسخ : : مفهوم المؤلف في الثقافة العربية» ترجمة: عبد السلام بنعبد العالي؛ 
ص 79 - 89. 

(145) انظر: رسالة في الجد والهزل» ص 252. 


244 
الأنظمة السيميائية 

ويمضي الجاحظ متسائلاً عن أسباب نقمة ابن الزات فيقول: 

«جعلت فداك» ما هذا الاستقصاء وما هذا البلاء؟! وما هذا التتبّع لغوامض 
المسألةء والتعرٴض لدقاًُ ا وما هذا التغلغل في كل شىء بُخمل 
ذکري؟! وما هذا ارق إلى کل ما ا من قذری؟ ٠٩۲|‏ , 

ويظهر الجاحظ حزنه على هذه النهاية الأليمة التي لحقتْ به إذ أفنى عمره 
في خدمة ابن الزيّات دون أن يلتفت لنفسه ومعاشه. يقول الجاحظ : 

«وکنت لا أدري ما كان وجه حبك لإعناتي» والتشييد بذكر تراڻى» والتنويه 
باسمي» ولا لم زهدتني في طلب الولد» ورغبتني في سيرة الرهبان»“'. 

EG‏ الجاحظ إلى خداع ابن الزات الذي كان يقَدّم له الأعطيات. يقول 
الحاحظ : 

«فإذاً أنت ل ترفع ذکري في الأغنياء ا لتعرضص دنبي للفقراءء ولم تکثر 
مالي إلا لتقويّ العلّة في قتلي› فيا لها مكيدة ما أبعدَ غورهاء ويا لها حفرة ما أبعدٌ 
قعرها. لقد جمع هذا التدبير لطافة ودقَةً المسلك. وبعد الغاية» 2 
والاحتيالء إذ يجعله إلى جانب ذهاة العرب وماكريهمء فابن الزيّات يقع من عمرو 
ابن العاص ومعاوية بن أبي سفيانء وزياد ابن أبيه موقع الشيخ من المريدين"“ . 

وی : بتعجب الجاحظ من اہن الزيات الذي لم يقم وزنا لقيم الجوار» 
والمذي ') والصداقة› وشبة الجاحظ› وحدمته 9 لذلك فان على ابن 
الزات أن بعيد النظر في قرار قتل الجاحظ الذي كان يستعد لمداء ابن الزيات 
بكتبه. يقول الجاحظ : 


(146) رسالة في الجد والهزل» ص 252. 
(147) نفسه» ص 256. 

(148) نفسه» ص 256. 

(149) نضه» ص 256 ۔ 257. 

(150) هناك نقاط تلتقي فيها الجهمية والمعتزلة. 
)15١(‏ رسالة في الجدٌ والهزل» ص 272 - 273. 


.. لقد أردث أن أفديك بنفسي في بعض کكتبي» وكنت عند نفسي في 
عداد 8 وفي حيّز الھلكى فرآيت أن من الخيانة لك ومن او في معاملتك»› 
أن أفديك بنفسي ميْتة» وأنْ اريك آي قد جدت لك بأنفس علق والعلى معدوم. 
ليس أن من قد فذاك فقد جُعل فداك» ولكتها نهاية من نهايات التعظيم» ودليل من 
دلائل الاجتهاد. ومن أعلنَ الاجتهاد لك واستسرٌ خلاف ذلك فقد نافق وخان» 
وغش وألام. وأخلِق بمن أخل بهذه الا يرعَى حمًَا» ولا يرجع إلى صحة ولا إلى 


(152 e» » 
® 


وبذلك يكون الجاحظ قد حسم أمر علاقته بابن الزات التي أصبحت حالة 
عداء مُعلن لن يتوانى الجاحظ فيها عن إظهار رغبته في قتل ابن الزيات الذي لا 
يمكن لسم الأفاعي وداهية الدواهي ونار الدنيا أن تنال منه» حتى نار الآخرة لن 
تقدر على اليل من ابن الزيّات. إن المكان الوحيد الذي يلاثم ابن الزيّات هو 
الجحيم» والعقاب الذي يستحمّه هو عقاب آل فرعون وإبليس””. 

وينفي الجاحظ عن نفسه صفة البلادة فهو ليس بغلاً ليحتمل سِياط ابن 
الزيات الذي يتلذذ ب اضرب السياط ورض العظا*'. 


إن خطاب الجاحظ المتضمن دفاعاته لا يكفي لتبرئته» فوجهة نظر ابن 
الزات ودوافعه في قتل الجاحظ غائبة ولا ذكر لها. بيد أن هناك تفسيراً منطقيًا 
يحمل ابن الزات على اتهام الجاحظ وقتلهء وهو أن يكون للجاحظ تطلعات 
سلطويّة قادته إلى التآمر على ابن الزات والانقلاب عليه والإيقاع به تمهيداً لأن 
يحل محلهء وما يدعم هذه الفرضيّة الخبر التي الذي أورده الخطيب البغدادي (ت 
3 ه) في تاريخ بغداد ونصه : 


«أخبرني محمد بن أحمد بن يعقوب» أخبرنا أبو بكر محمد بن جعفر 
المزكي» حدثنا علي بن القاسم الأديب الخوافي» حدُثني بعض إخواني أنه دخل 
على عمرو بن بحر الحاحظ فقال: يا أا عثمان كيف حالك؟ فقال له الحاحظ : 


(152) نفسه» ص 267. 
(153) رسالة في الجد والهزل» ص 267. 
(154) نفسه» ص 275 - 276. 


سالتني عن الجملة فاسمعها مني واحداً واحداً. حالی أَنُ الوزير يتكلم برأيي» وينفذ 
آمريء ويؤاثرٌ الخليفة الضلاتِ إليّء وآكلٌ من لحم الطير أسمنهاء وألبس من 
الثياب الينهاء وأجلس على الين الظبري» وأنكئ على هذا الريش ثم أسيرٌ على 
حتی يأتي الله بالفرج. فقال الرجل: الفرج ما أنت فيه. فقال: بل حت أن 
تكون الخلافة لي» ويعمل مُحمَدٌ بن عبد الملك بأمري» ويختلف إليء فهذا هو 
القر »35 , ّ : 

إل هذا النصض يكشف بجلاء أن الجاحظ كان مسكوناً بالسلطةء وأنه كان 
يسعى لها بكل ما أوتي من قَوّة. ليس هذا فحسب بل إن خياراته كبيرة ومستحيلة ؛ 
فالوزارة لا تمثل طموحاً بالنسبة له» وإنما كان يتطلع لأنُ يُصبحَ خليفةٌ حتى تؤول 
له مقاليد الأمور. 

ونتيجه خلافات ابن الزيات وخصوماته مع الكتّاب والوزراءء الذين نجحوا 
في الإيقاع به» سيلاقى ابن الزات حتفه على يد الخليفة المتوكل بعد أربعين يوماً 
من استلامه الخلافة عن طريق التنور الذي کان قد أعده ابن الزيات لقتل خصومه 
وخصوم الدولة. فقد نجح أحمد بن أبي ذوادء خصم ابن الزيّات اللدود» بالتدبير 
لابن الزيّات مما أذى إلى قتله قتلة قاسية كان يتمناها لخصوم”'. 

ويورد ياقوت الحموي على لسان المرزباني أنه «. .. لما بض على محمد 
هرب الجاحظ» فقيل له: لم هربت؟ فقال: خفتٌ أن أكون ثاني اثنين في التنورء 
یرید ما صْبْعَ بمحمدٍ وإدخاله تلور حدیڊٍ فيه مسامیر کان هو صنعه ليعذبَ الناس 
فيه فعُذَّبَ هو فیه حتی مات» یعنی محمد بن الزټات»'. 

وسوف ينجح الجاحظ في اللجوء إلى خصم ابن الزات القوي أحمد بن أبي 


(159) a“. 


دواد المكنى بأبی الول ٠58‏ بعد أن جيءَ ره مخمورا ومقدا 


(155) تاریخ بغداد أو مدينة السلام› دراسة وتحقيق: مصطفى عبد القادر عطاء دار الكتب 
العلميةء بيروت› ج12 ص 214. 

(156) انظر : طه الحاجري› الحاحظ : حياته وآثاره» ص 304. 

)157( معجم الأدباء. e...‏ ج5 ص 2102. 

(158) الحاحظ: حياته وآثاره» ص 311. 


(159) انظر: ياقوت الحموي» معجم الأدباء. ..» ج5» ص 2103 - 2104. 
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المىحت الثالت 
مقاومة السلطة : حصان التوحيدي وبغال الوزير 


صورة التوحيدي 


تكاد الدراسات التي کتبت حول التوحيدي وإبداعه»ء تجيع على أن 
التوحيدي (310 - 414ه) كان يمتلك آفاقاً موسوعيةٌ هائلةء إذ كان فيلسوفا مع 
الفلاسفةء ومتكلّماً مع المتكلمين ولغويا مع اللغويين» ومتصوفاً مع المتصوفةء 
وباحثاً في ذات الله وصفاته مع المتكلمين"'. ولم يكن اطلاع التوحيدي على 
العلوم شكليًاء بل إنّه كان مُجيداً في هذه العلوم كلها" "'. وكان أبو حيّان 
التوحيدي. وفقاً لما يذهب إليه بعض الدارسين» أحد منتسبي «مدرسة بغداده» 
تلك المدرسة التي أسسها أبو نصر محمد بن محمد الفارابي (ت339ه)ء التي تعد 
أهمَ المدارس التي أسّسها العرب في القرنين الثالث والرابع الهجريين. وقد كان 
لتشعَّب العلوم التي خاض فيها منتسبو مدرسة بغداد أثرٌ على تكوين أبي حيّان 
التوحيدي المعرفي»ء فقد كانت الفلسفة» والمنطق» والتنجيم» والترجمة» 
والكيمياء» والفقه» وعلوم العقائد» واللغة أبررًّ المجالات التي كانت المناظرات› 


(160) انظر: أحمد أمينء مقدمة كتاب الهوامل والشواملء نشره: أحمد أمين» والسيد أحمد 
صقر لحنهة التألف والترجمة والنشر› القاهرة ء 1951« ص: و. 

بدي تحفظاً على ما قاله أحمد أمين في مقدمة الهوامل والشوامل» إذ إن تحمَّسه للتوحيدي 
جعله يضع مسکویه في منزلة أدنى من التوحيدي»› يقول أحمد أمین :«وکان مسکویيه أضیق 
منه (التوحيدي) أفقاً کما کان اسو منه تعبیراً» فليس له مجالٌ بير یجول فيه ویصول إلا 
في الفلسفة› وحتى في الفلسفة لا بحسن الإلهيات ولا ما وراء المادة ونحو ذلك» وإنما 
بحسن الأخلاق إذ الف فيها كتابه «تهذيب الأخلاق» والتدبير المنزلي» والناحية العملية 
في فلسفة أرسطو لا في غیرهاء ويدل على ذلك قصوره فیما عداها؛. ص: و. ولو کان 
الأمر كما قال أحمد أمين لما كان لتوجبه التوحيدي أسئلته لمسكويه معني» وسوف 
تكشف الصفحات القادمة » كيف كان مسكويه يرذ على التوحيدي» وبماذا كان ينعته. 


(161) 
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ودروس علماء عدرسة بغداد تؤسّس لهاء وهكذا أتيح المجال لأبى حيّان التوحيدي 
سعہل السيرافي » وأبي الحسن العامري› والرمانی» ویحیی بن یری (62, 


ودهب کٹیر من الدارسين إلى أن التوحيدي کان على مذهب المعتزلة في القول 
EG‏ وقد قام إحسان عباس بتتبَّع دقيق لآراء الدارسين التي دارت حول 
اعتزال التو حيدي» و مَحْض هذه الآراء وبسط القول فيهاء ورأى معتمداً على الأدلة 
المنقولة والمعقولةء أن التوحيدي لم يكن متكلماء ولا معتزليًاء فرغم وقوف 
التوحيديّ على مشاغل المعتزلةء ودراسته على مشايخهم مثلء السيرافي» والرّماني» 
وأبي علي وأبي هاشم الجْبّائيين إلا أنه كان أقرب إلى الفلاسفة ومشاغلهم» خاصة 
انه درس الفلسفة والمنطق على يد يحيى بن عدي» ومعروف أل الفلاسفة ينتقصون 
من فضل علم الكلام» ويرون أن خطابات المتكلمين مقلة بال طانة(6". 


أَمَا نفي المؤثرات الاعتزالية عن فكر التوحيدى» فقد أفرد الدكتور إحسان 
عباس دراسة تقصى فيها حدود هذه الجزئيّة الهامةء ورأى أن التورحيدي لم يذهب 
إلى تقدم العقل على النقلء بل إنه رأى العقل ناقصا وعاجزاً عن إدراك حكمة الله 
ومقاصده”"'. ويترتب على هذا الموقف مذهب التوحيدي من قدرة الإنسان على 


(162) انظر: دراسة سحبان خليفات التي جعلها مقدمة تحقيقه لكتاب«مقالات يحيى بن عدي 
الفلسفية٠.»‏ منشورات الجامعة الأردنيةء عمانء طاء 1988ء ص38 - 57. و: إحسان 
عباس» أبو حيان التوحيدي» دار بيروت» بيروت» 1956ء إذ يذكر أن التوحيدي التقى 
بيحيى بن عدي عام (361ه)» ص57» ويرى إحسان عباس أن الفترة الممتدة من(370 - 
2ه) تعد الفترة المهمة في تكوين أبي حيّان التوحيدي الفلسفي. ص 83. 

(163) القول بالاختيار نتيجة تترتب على العدل الإلهيء وهو الأصل الثاني من أصول المعتزلة 
الخمسة (التوحيدء والعدلء والوعد والوعيدء والمنزلة بين المنزلتين» والأمر بالمعروف 
والنهى عن المنكر). وفحوى هذا الأصل أن الجباد مُحدثون لأفعالهمء وأنها ليست 
مخلوقةٌ فيهم. انظر: القاضي عبد الجبار بن أحمدء شرح الأصول الخمسة» تح : عبد 
الكريم عثمان» مكتبة وهبةء القاهرة» ط3» 1996ء ص335. وانظر: عادل العوا: 
المعتزلة والفكر الحرء دار الأهالي» دمشقء طاء د.ت» ص 323. 

(164) انظر: إحسان عباس» أبو حيان التوحيدي» ص24. 

(165) إحسان عباس «أبو حيّان التوحيدي وعلم الكلام؛ء مجلة الأبحاث» تصدرها الجامعة 
الأمريكية ببيروت» سنة19ء 1966ء ج2ء ص 191 - 192. 
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الاختبار» وهي مسألة الجير والاختبار»ء التي دارت حولها مناظرات المتحكلمين› 

على اختلاف آنظارهمء وآرائهم. وحسب إحسان عباس فان التوحيدي يرى أن 

اوا لا يملك ا المطلقة على اختيار أفعالهء بل إه يميل إلى وقوع القدرة 
ا 


ويشير إحسان عباس إلى ملحظ مهمء لما له من قدرة على تفسير الرؤية 
الإبداعية عند التوحيدي ومفاد هذا الملحظ؛ أن التوحيدي قد مال إلى القول 
باللاضطرار ؛ ج کے ا پا ت إليه آحواله من عيش شظفِ› وأحوال بائسة. 
وما النعمة التي يتمتع بها الإنسان إلا امتحانٌ للنفس على مغالبة الهوى. فالتَقَلب 


بين النعم» والمصاعب› رف حميمي لإيمان الإنسان. وبهذا المولء لم يکن 
می و167 
التوحيدي معتز ٠‏ . 


مفهوم السلطةه عند التوحيدي 


يكاد التوحيدي يكون المبدع الأولء في الأدب العربيَ القديم» الذي استطاع 
أن يراكم تصورات فلسفية حول مفهوم السلطة“". ويرجع ذلك إلى خبراته 
الثقافية المتواصلة» وحساسياته الإبداعية الخلاقة. الأمر الذي يتيح القول: إن 
التوحيدي كان يملك مشروعاً حقيقياً لنقد السلطة وتصويب أوضاعهاء وسوف يقوم 
هذا المشروع على مجمل السياقات النظرية والتطبيقية التي اختبرها التوحيدي 
وعاشهاء سواء أكانت مقابسات ومدارسات مع أساتذته ومحاوریه أمثال: مسکویه» 
ويحيى بن عدي» وأبي سليمان السجستاني» أم كانت خبرات فكرية حقيقَيّة فيض 
للتوحيدي أن يُعايش تفاصيلها كاملة مع أبي الفضل محمد بن العميد وابنه أبي 
الفتح علي والصاحب بن عباد وأبى عبد الله العارض الحسين بن أحمد المعروف 
بابن سعدان وأبي الوفاء المهندس. مما يعني أن التفكير السلطوي عند التوحيدي 


(166) انظر: إحسان عباس» أبو حيان التوحيدي وعلم الكلام» ص 193 - 194. 

(167) نفسه» ص 194 - 195. 

(168) انظر: وداد القاضى» علاقة المفكر بالسلطان السياسى: أبى حيان التوحيدي» شؤون 
عربية» تصدرها وحدة المجلات في الأمانة العامة لجامعة الدول العربيةء ع1 تونس» 
81, ص 38 ۔ 39. 


210 
الأنظمة السيمياثية 


. = المركزي› وهمومه» وأسئلته» ودوره في إنتاج السلطة» 
و ده على توجيه خطابها. إضافة إلى أنه يكشف عن موقف السلطة من المتقف. 


لقد واجه التوحيدي» في حياته» محنة قاسية تمئّلت فى عجزه عن إحراز 
صلات مع الوزراء وأصحاب السلطة أمثال: بي الفضل بن العميد» 
2 ي الفتح بن العميد. والصاحب بن Iw‏ الأمر الذي دفعه إلى إنتاج 
خطاب مقاوم لأشكال السلطة الخلة:(170) 


وتمثل النصوص والشواهد التي جمعها التوحيدي فى كتبه ورسائله موقَفاً 
واضحا من السلطة ء بمحعی أن هذه الأقوال والنصوص تعب عن آراء التو حيدي فی 
السلطةء فما يتبناه المرء ويستدل به لا بد أن يتقاطع مع قناعاته الجوهريّة 
واهتماماته الأ ل2١7٠‏ 


دوافع اللجوء إلى السلطة 


يرى التوحيدي أن الحاجة والفاقة يجعلان المبدع يلجأً إلى السلطةء 
ومجالسهاء فالمنفعة هي الهدف الذي يسعى التوحيدي إلى تحقيقه من لجوئه 
للسلطةء» ورغم أن السلطة لم تعترف بالعلماء الحقيقيين ورغم أخطائها الكبيرة إلا 
أن التوحيدي كان مؤمناً بضرورة تقدم العلماء ليقتحموا مجالس السلطةء كما أنٌ 
موقف التوحيدي يتضمُنٌُ تصوراً واضحاً وهو أن اقتحامَ العلماء السلطة استحقاق 


)169( انظر : نفسه» ص 39. 

(170) تسهم دراسة السلطة في فهم بنية المجتمعات ومكوناتها المختلفة. إضافة إلى صياغة طرق 
توجيه الصراع الذي يعيشه الأفراد داخل المجتمعات. انظر: عبد الحي أزرقان» «ميشيل 
فوكو: مقاربة جديدة لظاهرة السلطة). مجلة كلية الآداب والعلوم الإنسانية بفاس (عدد 
خاص)» المغرب› ع3 8 ص 87. 

(171) وقعت الباحثة وداد القاضي في تناقض جوهري في هذه المسألةء فقد أشارت إلى أن 
الأقوال والجكم السياسية القصيرة التي أوردها التوحيدي «لا يجمعها نظام؟» ثم عادت 
وتراجعت» في موضع آخر من الدراسة وقالت: إن ما أورده التوحيدي عن الفكر 
السياسي على المستوى النظري ليس نقلا لآراء المفكرين وحسب» وإنما کان ینقل قبل 
کل شيءَ موقفه الشخصي الذاني الخاص الذي يؤمن به إيمانا كاملا من حيث هو مفكر 
حر انظر : علاقة المفكر بالسلطان السياسي: أبي حيان التوحيدي» ص 38 39. 
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طبيعيٌء فعلى العلماء المبادرة بالالتحاق بالسلطة" يقول التوحيدي : 


9. ..والمكانة عند الوزراء بکل حول وقَوَة مخطويبة» والدنيا حلوة خضرة 
وعذية نضرة» ومن شف أمله 0 عمله؛ ومن اشتد إلحاحه» توالی غدوه ورواخه› 


ومن سره رجاؤه» طال عناؤه»› وعظم بلاۋە؛ ومن التهب طمعه وحرصه› ظهرَ 
عجره وق 


فالسلطة لم تكن غاية أو خيارا» بل كانت وسيلة يعوّل عليها التوحيدي ليتقي 
الحاجة» والعوز من ناحية» وليمارس حقوقه الطبيعية في إنتاج السلطة"". والحق 
أن التوحيدي قد عاش صراعاً قاسياً لبلورة موقفه من الوقوف ب «باب السلطان»» 
ولذلك» فقد قام بدراسة هذا الموقف مع أستاذيه: مسكويه وأبي سُليمان 
السجستاني» وتوصًل إلى نتيجة مفادها آنه لا يمكن للعالم آن يستقل عن مجلس 
السلطان» ورغم هذه القناعة إلا أن التوحيدي أخفق في تحقيق غايته» فقد كانت 
شخصيته المتمردة والمتعالية تخذله في المجلس» إذ كان سليطاً وكثيرَ الوساوس 
والشكوك بالذين يتبوؤن السلطةء الأمر الذي يدل على اعتداد التوحيدي بنفسه» 
فقد رأى أن سف التراب أهونٌ من الوقوف بأبواب السلطان إذا دنا منها دُفع 
e‏ 


(172) يرى المفكر الفلسطيني الراحل إدوارد سعيد آنه يتعين على المثقفين» حتى يمارسوا 
أدوارهم الطليعيةء الالتحاق بالسلطة والمقاومة داخل صفوفها. انظر: صور المثقف: 
محاضرات ريث سنة 1993ء نقله إلى العربية: غسان غصن» مراجعة: منى أنيس» دار 
النهار» بيروت» ط1» 1996ء ص 22 - 26ء 112. 

)173( 


الإمتاع والمۇانسة› جاء تصحيح وضط : أحمد أمين وأحمد الزين» منشورات دار مكتبة 
الحاةء بیروت» د.ت.ط» ص 13. 

اكتنف مسوغات التوحيدي السياسية شيءُ من الغموض» فهو»ء مرة» يرجع رغبته في 
الالتحاق بالسلطان إلى الأسباب المعيشية القاسية» ثم يتحدّتُ عن طلب الجاه ورفعة 
المنزلةء ثم نجده يقدم نفسه بوصفه مُصلحاً سياسياً قادرا على تصويب السلطة» وبأنه 
يملك حلولا معرفية ناجعة» ومرة أخرى بتحدّث عن دور العلماء الوسيط بين السلطة 
والمجتمع. انظر : وداد القاضي ١‏ علاقة المفكر بالسلطان السياسي : آبي حيان التوحيدي› 
ص 48 45» 54. 

انظر: الإمتاع والمؤانسة» ج3» ص212. و: علي أومليل»ء السلطة الثقافية والسلطة 
السياسية» مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت طا»ء 1996» ص 103 107. 


)174( 


)175( 


21Z 


وقد ربط التوحيدي بين المرجعية الدينيّة والسلطة» ورأى أن الدَينّ هو الأداة 
اسي تعصم العا من شرك السلطان. يقول التوحيدي: «... وتر خدمة السلطان 
غير الممكن ولا يُستطاع إلا بدينِ متينِ» ورغبةٍ في الآخرة شديدة» وفطام عن دار 
الدنيا صعب» ولسان بالحلو والحامض يلَع 17, 
ولذلك» فإ التوحيدي عمل على نقد السلطة ورموزها”" ونقد زمنها؛ 
زمن البلاء والفساد الذي يفتقر إلى وجود المصلحين. يقول التوحيدي : 
«وقد بُلينا بهذا الدهر الخالى من الديانين الذين يُصلحون أنفسهم ويُصلحون 
غیر ۸م بفضل صلاحهم. الخاوي من الكرام الذين كانوا يتسعون في أحوالهمء› 
ويوسعون على غيرهم من سعتهم» وكانوا يهتمَّون بذخائر الشكر المعجل في 
الدنياء يحرصون على ودائع الأجر المؤجل في الأخرى؛ ويتلذذون بالثناءء ويهتزون 
للدعاء؛ وتملكهم الأريحيَة عند مسألة المحتاج» وتعتريهم الهرّة معها والابتهاج ؛ 
وذلك لعشقهم الثناء الباقي؛ والصّنيع الواقي؛ ويرون الغنيمة في الغرامة» والرّبح في 
البذلء والحظ فى الإيغار»*'. 


يقذم التوحيدي نقدأً جذرياً للدهر الذي يعيشهء فهو دهرٌّ فاسد برموزه» 
وقيمه» ومن آبرز مظاهر هذا الفساد خلو الدهر من الديّانين والمصلحين الذين 
يأخذون على عاتقهم إصلاح الناس» وإقامة الشرائع. إن التوحيدي يقارن بين 
دهرین : دهر فدیيم › ودهر حالي» وهو يمدح الدهر الأول لما ساده من قيم راسخه 
وسلطة عادلة ورجال مصلحين» ويذمٌ الدهر الحالي لما يسوده من قيم فاسدة 
وسلطة ظالمة ورجال فاسدين. مما يعني أن المجتمع الفاسد هو نتاج السلطة 
الفاسدة التى تفتقر إلى شروط العدل والصلاح. كما أن غياب المُصلحين والعادلين 
يؤدي إلى تفشی مظاهر الفساد والانحلال التي تؤدى إلى سقوط ظم الأخلاق 
والفضائل. وهذا يعني أن التوحيدى كان واعياً بما يترنْبُ على علاقته مع السلطة› 


(176) الإمتاع والمۇانسة› جا ص 14. 
(177) کان التوحيدي مباشراً فى نقده» إذ قال لابن سعدان: «أيها الوزير» اصطناع الرجال 


صناعة قائمة برأاسهاء قل من يفي بربهاء أو يأني لها أو يعرف حلاوتهاء وهي غير 
الكتابة الى تعلق بالبلاغة والحساب» .الإمتاع والمۋانسة› ج3» ص 212. 


(178) نفه» ص 1|6. 
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إذ يترتب عليها الموقف من الذات والمجتمع. فالتوحيدي حريص على تجنّب 
الصدام مع داته» أولاء ومع مبادئ الحى والعدل ثانباًء لذلك» فقد رفض أن 
يقترن اسمه بسلطة تصادر الإنسان'. 


ويوضح المخطط المرفق صفات الكرام التي تتضمُن تعريضاً باللثام وصفاتهم. 


الكرام 

يتلذذون يتسعون نزوت يوسعون يهتمون يحرّصون 

بالثناء ف أحوالهم بالدعاء على غيرهم بذخائر الشكر على ودائع 
امعجل الأجر المؤجل 

التوحيدي والصاحب بن عبّاد 


كان التوحيدي حریصا على آلإ يکون عيناً لابن سعدان» فعندما سأله عن 
الصاحب بن عبّاد آثر أن يمتنع عن الإجابة خشية من الصاحب. يقول التوحيدي 
بعد أن سأله ابن سعدان عن أحد الرجال: «... وأنا لو قررت لك الحديث لما 
رايته لائقا بحالي» فکيف ٳذا قرنٹ برجل باطليٰ لو مر بوهمه أمري لدهدهني من 
أعلى جبل في الطريق. والآخر أني کنت أفدٌ مع هذا کله على ابن عباد - وهو رجل 
أساء إلى وأوحشني» وحاول على لسان صاحبه ابن شاهويه أن انقلب إليه ثانياً؛ 


(179) انظر: بنسالم حميش» «تجربة الوجود والكتابة عند التوحيدي»ء مجلة فصول: مجلة 
النقد الأدبي ع3٠‏ م14ء» خريف 1995ء ص 58 62. ويبدو أن هذا السبب كان كافياً 
لتغييب التوحيدي وعدم الاحتفال بإبداعه. يقول ياقوت الحموي : 
او ولم أ أحدا من أهل العلم ذكرهُ في كتاب ولا دمجه في ضمن خطاب› وهذا من 
العجب العجاب». معجم الأدباء. .  .‏ ج5» ص 1924. وقد دفع التوحيدي ثمن موقفه 
بأن عاش مشرد ومتخفيا. يقول إبراهيم الكيلاني: «.. .إن آبا حيان التوحيدي لم يكن 
على وفاق مع أهل عصره مما جعله يقضي شطراً من حياته مستترا» خشية السلطان». 
الصداقة والصديق» ص !1!1. 
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و کنت أکره ذلك وما کنت آمن ما یکون منه ومني والمجحنون المطاع› مهروت 
منه بالطباع. 


وبعد» فليس لي حاجةٌ في مثل هذه الخدمةء لأن صدر العمر خلا منى عارياً 
من هذه الأحوالء وکان وسطه أضعف حملا وأبعد من القيام به والقيا 

۹ بعد من العام به والع م 
)180 


وأمام إلحاح ابن سعدان سوف يكون التوحيدي مجبراً على الإدلاء بشهادته 

عن الصاحب بن عبّاد مع علمه أن «جانبه مهيبٌ» ولمکره دبا "'. 
ٍ عمل رسالة في أخلاقه وأخلاق ابن العميد لم يستطع تحريرها ونشرها 

خوفا منه وخشية من نقمته. وامتثالا لرغبة ابن سعدان في معرفة علم الصاحب بن 
عبّاد وثقافته يدم التوحيدي صورة كاملة عنه فالصاحب بن عبّاد «كثير المحفوظ 
حاضر الجواب فصيح اللسان؟» ورغم نظمه للشعر إلا أنه ليس بشاعر» «... 
والناس محجمون عنه» لجرأته وسلاطته واقتداره وبسطته؛ شديد العقاب طفيف 
الثواب» طويل العتاب؛ بذيء اللسان. ..» سريع الغضب» . . .. حسود حقود 
حديدّء وحسدةٌ وقف على أهل الفضلء وحقده سار إلى آهل الكفاية. ..وقد قتل 
خلقاء وأهلك ناسأء ونفی أمةء نخوة وتعنتا وتجبرا وزهواً. ..المدخل عليه واسع › 
والمأتى إليه سهل. ..»*". 

وأقرب الناس إليه من يتزلّف له ويتملق» فالمدح هو سبيل الوصول الوحيدء 
فعلى المرء أن يمدح رسائله قائلاً: إن «. ..رسائل مولانا سور قرانء وفقره فيها 
آبات فرقان» واحتجاجه من ابتدائها إلى انتهائها برهان فوق برهان. "٠.‏ . 


وکان الصاحب بن عبّاد يكتب قصائد يمدح فيها نفسه يدفعها إلى أبي 
» الذى «شاخ على الخدائع و نلک لبمدحه بها أمام الشعراء اافيقول له 


عند سماعه شعرَه في نفسه ووصفه بلسانه» ومدخه من تجبیره: أعد یا آبا عیسی» 


(180) آبو حبان التوحيدي› کتاب الإمتاع والمۋانسة› ج1 ص 53. 
(181) نفسه» ج1 ص 54. 
(182) نفسه ج1» ص 55. 


(183) زفسه » ج1 ص 55. 
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فإك واللهء مُجيدٌ زه يا أبا عيسى والله» قد صفا ذهنك» وزادت قريحتك» 
ت قوافيك. .. مجالسنا تخرّج الناس وتهّب لهم الذكاء» وتزيد لهم الفطنةء 
تحوّل الكودَن (الفرس الهجين) عتيقاًء والمحمُر (الفرس الهجين) جواداًء ثم 

يصرفه عن مجلسه را بجائزة سنية» وعطية سنية» ويغيظ الحماعة من ا 


وغيرهم› لأنهم يعلمون أن با عیسى لا يَقَرض مِصراعاً ولا يزنُ بيتاً ولا بذوق 
و 
عرو 


فالتوحيدي لم يرتض أن يكون بغلاً من بخال الوزير» فهو حصان لا يُسرَج 
ولا ر (185) 


لقد كان الصاحب بن عبّاد حريصاً على إحاطة نفسه بالعلماء الكبار» ليدعم 
سلطته فقد دعا القاضي أا الحسن عبد الجبار بن أحمد (ت 415 ه) إلى الرّي 
تقديراً له وإعجاباً بعلمه وكان يقول عنه: هذا أفضل أهل الأرض”"'. لكنْ 
التوحيدي یُشدد على أن القاضي عبد الجبار هو أوؤل من دنا من الصاحب بن 
عبّاد”“". ولا يكتفي التوحيدي بذلك وإنما يذهب إلى وصف مجلس الصاحب 
ساخرا منه ومن جلسائه وعلى رأسهم القاضي عبد الجبار» فقد كان الصاحب يلت 
بقهر العلماء والكبراء» يقول التوحيدي واصفاً الصاحب عندما خاطب القاضي عبد 
الجبار: «أيها القاضي! كيف الحال والنفس» وكيف الإمتاع والأنس» وكيف 
المجلس والدرس» وكيف القرص والجرس» وكيف الدس والدعس» وكيف 


)184( الإمتاع والمۇانسة› ج1 ص 56. 

(185) العبارة كناية عن صفة عدم قبول الترويض والامتطاء. وهناك مثل عربي قديم يؤيد هذه الكناية ‏ 
مُفاده أنٌ البغل عندما سبل عن أبيه قال : الحصان خالى. فالتوحيدي حصان وأمه فرس. 

(186) انظر: ضرار بني ياسين» الفكر السياسى عند القاضى عبد الجبار المعتزلىء رسالة 
ماجستير» (مخطوط مرقون)ء قسم الفلسفة - الجامعة الأردنيةء 1996» ص 152. 

(187) التوحيدي» مثالب الوزيرين: أخلاق الصاحب بن عباد وابن العميدء ط2» تحقيق: 
إبراهيم الكيلاني» دار الفكر» دمشقء 8, ص 88. ویری محمد کرد علی أن مغریات 
الحباة وامتيازات السلطة قد شكلن حوافز ر للعلماء فدفعتهم إلى الالتحاق بالسلطةء 
دومع هذا فقد لحق الاضطهاد بالفقهاء قلیلا لأنهم کانوا مئصلين بأصحاب السلطانء 
وسهُل عليهم تغيير مذهبهم خصرصاً إذا كانوا من آهل السنةء حتى لا بُنْنهدفوا لغضب 
السلطان أو بُحرموا مناصب الفضاء والفتيا وغيرها من المناصب الدينية كالحسبة 
والإمامة). الإسلام والحضارة العربية› ج۰2 ص 78. 


2106 


الفرس والهرس» وكاد لا يخرج عن هذا الهذيان؛ لتهيجه واحتدامه» وشدة حُيلائه 
وغلوائه» والهمذانئٰ مثل الفأرة بين يدىٌ السنُور قد تضاءل وقمۇ» لا يصعدٌ له تفس 
إلا بزغ تذلْلاً وتقلَلاً هذا على کیره في مجلسه» مع نذالته في نفسه»**"'. 

إل وصفَ التوحيدي لمجلس الصاحب بن عبّاد لا يصور كيفية تسخير 
الصاحب طاقات العلماء والفقهاء والشعراء لمدحه وذكره فحسب» وإلنّما يكشف 
عن حمی السلطة وهذيانها المحموم. فالصاحب بن عبّادء الذي کان ا في 
إحدى القرى› نم أتیحت له الظروف أن يکون كاتا متواضعا عند شرف الدولة 
الذي كان يعادي صمصام الدولة البويهي» نموذج الوزير المتكالب على الألقاب 
EL‏ 


لقد منحت الظروف الصاحب بن عبّاد فرصة اضطهاد العلماء والفقهاءء لكن 
المفارقة تكمن فى أن القاضي عبد الجبار لم يُصل على الصاحب بن عبّاد عند 
موته» ولم يترحم عليه؛ لأنه» حسب القاضي عبد الجبارء مات على غير توبة. 
الأمر الذي دعا فخر الدولة إلى إلقاء القبض عليه وإيداعه السجن ومصادرة 
آ یدک (190 ۰ , 


التوحيدي وأبو الوفاء المهندس 


يصوّر التوحيدي ما تعض له من ابتزاز على يد آبي الوفاء المهندس الذي 
تحامل علیه؛ أنه قَرّبه من الوزير ابن سعدان» بعد أن عاد خائبا من لقا أبي الفتح 
بن العميد والصاحب بن عباد. وملخُص القصة أن التوحيدي بعد أن رجمء من 
َ ابن العميد والصاحب بن عبّادء «مقروخ الكبد» لما ناله من «الحرمانِ المرء 
والصد القبيح› واللقاء الكريه» والجفاء الفاحش . ..» والمعاملة السيئة› والتغافل 
عن الثراب على الخدمة› وحبس الأجر ة على النسح والوراقة › والتجهم المتوالي 
ےا كل لحظة وزفمظة»'". كان له أن يلقي أبا الوفاء المهندس ويبث له ما 


کک 
(188) التوحيدي مثالب الوزيرين : أخلاق الصاحب بن عباد وابن العميد» ص ۵ 
(189) انظر: ادم متز» الحضارة الإسلامية في القرن الرابع الهجري.. ٠.‏ ص 122. 


: ند القاد الحبار المعتزلى» ص 52|. 
(9۵) انظر: ضرار بني ياسين؛ الفكر السياسي عند القاضي عبد جبار المعتزلي» ص 


)191( الإمتاع والمۋانسة› جا ص 3 
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وصلت إليه حالته من سوءء ويبدو أن التوحيدى» كما تكشف عن ذلك كتاباتهء 
كان يتسم بالطيبة المصحوبة بالسذاجة» إذ إّه أطلع أبا الوفاء المهندس على ما 
جری معه من مآس» وأهوال. يقول أبو الوفاء المهندس : 

«وذكرت في الجملة شقاءَ اتصل بك في سفرك ذلك» وعناءَ نال منك في 
عُرض أحوالك؛ . . .. فأرعيك بصري» وأعرتك سمعي»› وساهمئّك في جميع ما 
وقرتّه في أذني بالجزع» والتوجَع والاستفظاع والتفجع. . ..»'. 


لقد قام التوحيدي بقص حكايته» على أبي الوفاء المهندس» وأخبره بكل ما 
حصل معه» وبهذه الطريقة يكون التوحيدي قد منح أبا الوفاء المهندس فرصة 
الاستيلاء على حكايته» مما يعني أن التوحيدي قد جعل من نفسه فريسة سهلة 
لأبي الوفاء المهندس الذي لن يتوانى عن نهشه» وصفعه»ء يقول أبو الوفاء 
المهندس : 

«أفكان من حقي عليك في هذه الأسباب التي ذكرتها. .. آنك تخلو بالوزير - 
أدام الله امه - ليالي متتابعة ومختلفةء» فتحدثه بما تحب وتريد» وتلقي إليه ما 
تشاء وتختار» وتكتبُ إليه الرقعة بعد الرقعة؛ ولعلك فى عرض ذلك تعدو طورك 
بالتشدُق وتَجورٌ حك بالاستحقار» وتتطاول إلى ما ليس لك» وتغلط فى نفسك. 
وتنسى لَه العالم» وسقطة المتحري» وخجاه الواثق؛ هذا وأنت غر لا هيثة لك في 
لقاء الكبراء» ومحاورة الوزراء؛ وهذه حال تحتاج فيها إلى عادة غير عادتك» وإلى 
مران سوى مرانك» ولبسة لا تشبه لِبْسَنّك . ..»"'. 


إن المجابهة التي يُعلنها أبو الوفاء المهندس تسعى إلى تقويض التوحيدي» 
وأبو الوفاء المهندس قادرٌ على ذلك فبعد أن نجح في اكتشاف مخطط التوحيدي 
السردي» بمعرفة تجربته مع الوزيرين» صار قادرا على التعرْف على تناقضاته 
السردية» يقول آبو الوفاء: 


«والعجب أك مع هذه الخلّةَ" تَظنْ أنها مطويةٌ عي وخافية دوني» وأٽك 
)192) الإمتاع والمۋانسة› ج|ا» ص 4. 


(193) نقسه» ج | › ص 6. 
(194) کناية عن العيوب والنقائص. 
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قد بلغت الغاية وادع القلب› وملكت المكانة ثانى العنان؛ وقد انقطعت حاجتك 
عي دمن هو دوني٠‏ ووقع الغنى عن جاهي وكلامي ولطفي وتوصيلي؛ وجهلت 
أن من فدر على وصولك› يقدر على فصولك. وأَنُ من صعد بك حين أراد» ينزل 
بك إذا شاءِ» وان من بحسن فلا بُشکرء يجتهد في الاقتصاد حتى يُعذر»'. 

ا هذا النص صورة التوحيدي الانتهازيةء فهو إنسان بحسن العسلق 
والوصول»ء ونموذجٌ لاإنسان الذي يتنكر لمن أحسن إليهء فهل كان التوحيدي 
انتهازيا ونموذجاً وصولبًا ؟ 

الحق أننا لا نملك إجابة حاسمة عن هذا التساؤل» فالدلالات النصتة لا 
تقد ما يساعد على تجلية هذا التساؤل. بيد أن التفاتاً إلى بعض المؤشرات الدلالة 
قد يُسعف في إقامة روابط وعلاقات بنيوية. 


وأولى هذه العلاقات؛ ما تقدمه بنية الطباق التأويلى الناتجة عن بعض 
التراكيب فالألفاظ : مطويةٌ عني» وخافيةٌ دوني» بين أن أبا الوفاء المهندس كان 
على علم بما يجول في رأس التوحيدي» فما يسعى التوحيدي إلى طيّه (بنية اسم 
المفعول - مطوية)ء يعمل أبو الوفاء على نشره» وكشفهء وما يقوم به التوحيدي 
من اللإخفاء والتورية (بنية اسم الفاعل)ء يعمل أبو الوفاء المهندس على إظهارهء 


وإبرازه. 
وظبفة بي الوفاء 
إظهارالخلالن __ | افا الخلا 


إنها لعبة خطيرة تكشف عن صراع حفيّ بين الرّجلين؛ فالتوحيدي يسعى 
جاهدآً إلى موار اة نقائصه» وعوراته» وأبو الوفاء المهندس يشعرًه بأنه قادرٌ على 
تعريته» وكشف نقائصه. وبمعنئ آخرَء فإنٌ كلا الرجلين يسعى إلى خلع صاحبه. 
دلالة ذلك أن أبا الوفاء يسعى إلى إيصال فكرة مفادها: أنه ينبغي على التوحيدي 
آل ی رلطته؛ لأنه قادرٌ على الإطاحة به في أية لحظة؛ فهو رجل متنفذ قادر 


ا 
(195) نفسه» جا ص 6. 
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على الدس للتوحيدي والسعاية عليه » وهي فكرة تعمد أبو الوفاء إيضالها للتوحيدي 
بنصها وحرفها. بيد أن هذه القدرة السلطويّة التي يتمتع بها أبو الوفاء المهندس 
تکشف عن خشيته من تنکر التوحيدي»› والانقلاب عليه» وذلك بأن يۇلب ابن 
سعدان عليه» ولعل العلاقة القائمة بين صورتي التوحيدي تكشف عن نيته فى 
الغدرء فالتوحيدي ذو العيوب والنقائص يتظاهر» حسب أي الوفاءء بالوداعة. أي 
أن للتوحيدي وجهين : وجهأ وديعاً (وهو الوجه المُستعار)» ووجهاً بشعاً قوامه 
الخدر والتحايل (وهو الوجه الحقيقي). وإذا كان الوجه الأول وجهاً ظاهراً ومتعينا 
فال الوجه الثاني خفيّ ومستترً. ۰ أبو الوفاء» العارف بنوایا التوحيدي. 
فالتوحيدي› يشي بذلك كلام أبي الوفاء المهندس» وحش كسيرٌ سيبطش 
بالجميع وينقض عليهم إذا ما تعافى دا إلى غايته. 

إن انقطاع التوحيدي عن أبي الوفاء وجفاءه له» بعد اتصاله بابن سعدان» 
يؤكد هذه القراءة. فالتوحيدي ليس متنكراً وجاحداً للفضل فحسب» بل إنه يضمرٌ 
شرا لأبي الوفاء المهندس. فبعد أن انقطع التوحيدي عن أبي الوفاء» وأصبح غنيا 
عنه أخذ يؤسس لصلاتِ قوية مع الوزير ابن سعدان. 

وهذا يعني أن التوحيدي يدبْرٌ لإطاحة أبي الوفاء خفيةٌء فاتصال التوحيدي 
بابن سعدان أصبح خطراً على أبي الوفاء. ويكشف المُربّع السيميائي" عن هذه 
البنية المضمرة: 


لا انقطاع 


وهذا يعني أن هناك تحولاً فی مخططات التو حيدي السردية» إذ إه سينقلتُ 
على أبي الوفاء المهندس حتى يقطع الخيوط السرديّة التي تدلٌ على إخفاقه مع 
(196) هو التمثيل البصري الذي وضح آلية تشكل البنية الدلالية التي يشّخذها المسار السرديء 


فالوحدات السردية تتشكل نتيجة انتقالها من وحدة ما نحو ما يقع ضدها أو نقيضها. 
انظر : جيرالد برنس› المصطلح السردي› ص 207. 


220 ِ 
ا الأنظمة السيميائية 


> والصاحب بن عباد. وهو موضوع يسعى التوحيدي إلى 


یکشف عن عدم تقدير الوزيرين له» مما يعني أن ابن سعدان غافل 
عن فيمة التوحيدي» ثم إنه يدل على أل ابن سعدان َيِل أن يُجالس التوحيدي 
الذي ازدراه الوزيرانء وهي قيم ذات دلالات كبيرةء إذٌ كان الوزراء يحرصون على 
تقریب النوابغ والكبراء إلى مجالسهم ؛ دلالة على مهابة المجلس» وحضور السلطة. 

وجيال هذه المخاوف والوساوس يُبدي أبو الوفاء المهندس ندماً على 
تقريبه التوحيديّٰ من ابن سعدان» يقول: «وبعدء فما أطيلُء ولعلّ لَهَبَ المَوْجَدَة 
يزدادء ولسان الغيظ يغلوء وطباعَ الإنسان تحتدٌء والتدم على ما أسلفتُ من 
الجميل يتضاعف؛ ولست انت اول من بر فعقّء ولا آنا أول من جُفي فنی,۶'. 

فأبو الوفاء المهندس يتحدّث عن قلق عميق ينتابه من جفاء التوحيدي الذي 
تواری عن أنظاره بمجرد اتصاله بابن سعدان» وهذا الأمر يكشف عن التناقض بين 
الفعل الذى قام به أبو الوفاء المهندس» والفعل الذي قام به التوحيدي. فالصورة› 
كما يقدمها أبو الوفاء المهندس» تدل على تبله فقد كان مُحسنا ووفيًاء بتقديمه 
التوحيدي إلى ابن سعدانء وتدل على خسّة التوحيدي الذي أبدىء بمجافاته لأبي 
الوفاء المهندس› عقَوقاً وجحودا. 

ولا يكتمل المسار السردي عند هذا الحدء بل إن أبا الوفاء المهندس يأخذ بابتزاز 
التوحيدي» وهو ابتزارٌ يُصور حالة اللهفة التي يشعر بها أبو الوفاء لسماع السرد الذي 
جری بين ابن سعدان والتوحيدي› وبهذه الطريقة» يشعر أبو الوفاء بالاطمئنان 
والشفاء» فبعد أن يتعرف على ما کان يجري بين التو حيدي وابن سعداں من حکایات 
وسرد قد عرف حدود العلاقة بين الرجلينء > يقول أبو الوفاءء مُخاطباً 
التوحيدې: «. . .قد غسلت يدي من مهد بالاأشنان لبارة ١ء‏ وسلوب عن ربك 
قلپ عرض وعزم حي إلا أن طلعني طلْعَ جميع ما تحاورتما وتجاذبتما هدب 
الحديث عليه» وتصرفتما في هرّله وجذه» وخيره وشره» وطيبه وخبيثه 4“ 
ومکتومه؛ حتی کأتّی کنت شاهداً معکما ورقیباً علیکماء أو منوسطا بینکما . . 


)197( الإمتاع والمۇانسة›» ص 0. 
(198) دوع من الغاسول› يستخدم لغسل الثياب والأيدي. 
)199( الإمتاع والمۇانسة› ص e‏ 
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مستوى السرد» حضوراً كاملاًء ولكن لماذا التشديد على الحضور؟ وما المَزيّة التي 
يُمَدَمها إطلاعٌ التوحيدىّ آبا الوفاء على مجريات لياليه وسمره مع ابن سعدان ؟ 
ولماذا يلح أبو الوفاء على ضرورة وقوفه على الخفايا والدقائق؟ 


سَعُرْجاً الإجابةٌ عن هذه الأسثلة إلى خطوةٍ لاحقة. في حين أنه يمكن المضي 
إلى تعيين أبعاد خطاب أبى الوفاء المهندس» فنقول: إل أبا الوفاء المهندس يسعى 
إلى التحقّق من نوايا التوحيدي من خلال أنظمة دلالية ثلاثة: 


الأؤل سه التقريع واللوم» وذلك في قوله: غِرٌ لا هيئة لك في لقاء 
الكبراء. 


عي وعمّن هو دوني. وقوله :إلا أن تطلعني طلعَ جميع ما تحاورتما وتجاذبتما 
هذت الحديث عليه. 


الثالث هج التهديد والوعيد» وذلك في قوله: «...ومتى لم تفعل 
هذاء فانتظر عُقبى استيحاشي منك» وتوفع يِلة عُفولي عنك» وكأني بك وقد 
أصبحت خران حيران يا أبا حيان» تأكل إصبعك أسفاًء وتزدردُ ريقك لهفاء على 
ما فاتك من الخوطة لنفسك» والنظر في يومك لغدك. والأخذ بالوثيقة فى أمرك› 
أتظئّن بغرارتك وغمارتك» وذهابك في فُسُولّتك التى اكتسبتها بمخالطة الصوفية 
والغرباء والمجتدين الأدنياء الأردياء؛ أك تقدر على مثل هذه الحالء وأنام منك 
على خسن الظنَ بك» والثقة بصدرك ووردك ... وأتعامى عن خرّك 
وبردك ؛ هیهات ؛ رقدتَ فخلمت» فخیراً رأیت وخيراً یکون O‏ 

إنه خطابٌ طافح بشهوة الإقصاءء» والنفي» فهو يكشف عن ذهنية مَريضة› 
فالسرد» وحده» قادرٌ على إنقاذ أبي الوفاء من سعاره» وهذيانه» وإنجاءِ التوحيدي 
من السقوط في شرك السلطة المُضمر. ولكنْ لماذا يُطالبُ أبو الوفاء أبا حيّان أن 
يقص عليه ما تحاور به مع الوزير ابن سعدان» علماً أنه كان قادرا على حضور 


)200( الإمتاع والمؤانسة› جا ص 7. 


222 
س اأنظمةاسيمياي 


| 
لمجلس» والاستماع المباشر لمجريات السرد؟ وما دلالة غيابه عن المجلس؟ 


تتمحور الإجابة حول شعبتين؛ الشعبة الأولى: e‏ 
والثانية : مطالية آبي الو فاء بإعادة السرد. بمعنى أن حضور أبى الوفاء المهندس لو 
کان فد تحقق لما كانت هناك حاجةٌ لإعادة السرد. الأمر الذي يعني أن أبا الوفاء 
المهندس قد تعد الخياب عن المجلس» لتحقيق غاية مضمرة فى نفسه» انه 
الغياب الذي يُجسدٌ رغبة عميقةً في تجسيد الحضور. فما هو المُضمر؟ وما هي 
الغاية التي سعى أبو الوفاء إلى تحقيقها بغيابه؟ ۰ 


لا توجد أسباب تسرغ ابتعاد أبي الوفاء عن مجلس ابن سعدان» فعلى 
العكس من ذلك؛ كان ابن سعدان يذكرٌ أبا الوفاء بقوله: «شيخنا»» مما يدل على 
قذره ورقي منزلته وحظوته عنده. يقول الوزير ابن سعدان» موْجُهاً خطابه لأبي 
حيّان» : «...قد سألت عنك مرَاتِ شيخنا أبا الوفاءء فذكر آئك مراع لأمر 
البيمارستان من جهته› وأنا أرباً بك عن ذلك. ولعلي أعرضك لشيءِ ۽ أنبه من هذا 
وأجدى» ولذلك فقد تاقت نفسي إلى حُضورك للمحادثة والتأنيس» ولأتعرّف منك 
أشياء كثيرة ميختلفة مختلفة تردَدُ في نفسي على مر الزمان. O‏ 


يكشف هذا النص عن ثغرات تشيرٌ إلى مستوياتِ سردية غائبة» وسوف تؤدي 
هذه الثغرات وظائفَ سرديَةً؛ إذ إنها تقوم على إحداث توفعات لدى القارئ”؛ 
فيْشير العدد الذي تم السؤال فيه عن أآبي حيّان» إلى أن أبا الوفاء كان يتردد على 
مجلس ابن سعدان بصورة دائمة. ليس هذا فحسب» بل إن ذلك يؤكد أن أبا الوفاء 
كان جليساً مقَرّباً من ابن سعدان» كما تكشف المرّات التي سأل فيها الوزير عن 
التوحيدي عن اهتمام الوزير بشأنه» ویوضح ما ذكره أبو الوفاء للوزير عن عمل 
التوحيدي في البيمارستان أنه قام بإخفاء قصة اتصال التوحيدي بالوزيرين 


(201) نقسه»› جا ص 19 . | 
(202) انظر : جين ب. تو مبکنز» «مدخل إلى نقد استجابة القارئ)» ضمن : : نقد استحابة 
القارئ : من الشكلانية إلى ما بعد البنيوية› ترجمه : : حسن تاظم» وعلي حاکم» > مراجعه 


وتقديم : :محمد جواد الموسوي» المجلس الأعلى للثقافةء القاهرةء 1999 ص 28. 
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تنحصر في تحقيق المحادثة والمؤانسةء فوظيفة التوحيدي إمتَاعٌ الوزير والترويح 
عنه» وذلك بإطلاعه على الكنوز السرديّة العجة. أمّا انقطاع أبي الوفاء عن مجلس 
ابن سعدانء فيحتاج إلى إقامة البرهان ونصب الدلالة» قد يشير غياب أبي الوفاء 
عن مجلس ابن سعدان إلى عجزه عن مجاراة أبي حيان في كشوفاته السردية. مما 
يعني أن الغياب هو دليل اللضوب والعقم. 


أما أبو الوفاء فإنه يبرّر غيابه بخشيته من التعتّرء والدخول في التيه» يقول آبو 
الوفاء: 


. ..وقل من قرب من وزير خدم فأجادء وتكلم فأفادء وط فزاد؛ را 
سَرَء وقلٌ من سكر إلا عثر» وقلٌ من عثر فانتعش» وما رَهِدَ في هذه كثيرٌ من 
الحكماء الأوّلين والعبّاد الرّبانيين؛ إلا لغلظها وصعوبتهاء ومكروه عاقبتهاء وشدة 
الصبر على فوارضها ورواتبهاء وتفسخ المنن بين حوادثها ونوائبها»* . 


فأبو الوفاء المهندس يحاول تعيين المسافة الفاصلة بينه وبين الوزير»ء وهو 
يرى ضرورة الحفاظ على هذه المسافة لأنها تتيح له البقاء في درجة عالية» وهي 
وعظ السلطةء والرقابة عليها. أمَّا إمتاع السلطة ومؤانستها فمطلبٌ غليظ وصعب»› 
وعاقبته مكروهة. 


لهذا السبب قام أبو الوفاء بتقريب أبي حيّان من مجلس الوزير ابن سعدانء 
لأنه كان على علم بقدرة التوحيدي على تحقيق مطالب الإمتاع والمؤانسة. ولأنه 
کان مدرکا لخطورة المواقف التى تستدعيها ظروف المثول بين يدي السلطة. كما 
أله كان عالماً بوضاعة هذه البَهيّة ودنوها. ۰ 

إضافة إلى ذلك فإن غياب أبى الوفاء عن مجلس الوزير ابن سعدان يحقق له 
هدفا كبيراًء فهو بغيابه يؤسس حضوراً مضاعفاًء دليل ذلك أنه طالب أبا حيّان أن يُعيد 
سرد وقائع ليالي الإمتاع والمؤانسةء مما يعني أن مهمة أبي حيّان لم تنحصر في إمتاع 
الوزير ومؤانسته فحسب» بل تعدت ذلك لإمتاع أبي الوفاء المهندس» وإطلاعه على 
أسرار الوزير وعيوبه وهي غاية أبي الوفاء من إعادة السرد. 


(203) الإمتاع والمؤانسة› ج !| > ص 6. 


لقد کان آبو حيّان عارفا بخطورة الموقف الذي يکشف عن امتحان عسير» إذ 
ل أبا الوفاء آراد أن يتحقق من قدرة أبي حيّان على التغاضي عن أسرار الوزير 
وعيوبه. لقد کان التوحيدي يستشعر خطرا من جانب آبی المهندس الذي طالبه أن 
یسرد عليه ما فيل في مجلس ابن سعدان» لکن رد ایی الأخلاقي أولاء 
وحنكته وحذره الشديدين يمنعانه من إفشاء أسرار المجلس. ومع أنه قد وعد أبا 
الوفاء أن يقص عليه ما قيل في المجلس إلا أنه كان واعياً بضرورة التوقف عند 
بعض المناطق المحظورة التي لا يستطيع الإافضاء بها. وبعبارة ثانية فن التوحيدي 
مارس تضليلا سرديًا إذٌ أخفى المواطن التي تُعرّْض حياته للخطر تلك التي ترتبط 
بخمفايا ابن سعدان وشکو که ومخاوفه. فالتوحيدي عرف ابن سعدان واکتشف نقمَاط 
ضعفه ولم تكن تتاح له هذه الفرصة لولا مجالسته» فالمجلس» بما هو فضاء 
سردي ۰ بتیح للجالسين الاستيلاء على تجارب بعضهم السردية. لذلك سبتحمظ 
التوحيدي على بعض مجریات سردیاته مع ابن سعدان؛ لأن «. . لیس يصح کل 
ما بُقال فیروی على وجههء وليس يخفى أيضاأً ما يجري فيْمسّك عنه؛ والأمور 
مَرجة» والصدور حرجة» والاحتراس واجب› والنصح ول والرَأيٰ مُشترك» 
والثقة بالله من اللوازم على من عرفه وآمن بهء ولیس من الله عز وجل بد على كل 
حال»*”. لكنّ آبا حيّان يصرّح أن ولاءه لأبي الوفاء يسبق ولاءه لابن سعدانء 
لذلك فإنه ينثر له جميع ما شاهد وعاين» يقول التوحيدي : 
«و[ذا جری الأمر على غير ما کان في حسابي وتلبً بظٽي»› فٳٽي آهدي ر 
کله بغثاثته وسمانته» وحلاوته ومراراته› ورقته وخثارته» في هذا المكان؛ م 
أبصرُ بعد ذلك في کتمانه وإفشائه» وحفظه وإضاعته وستره وإشاعته؛ ووالله ما آری 
هذا أمراً صعباً إذا وصل إلى مرادك» وكلفة شاقة إذا أكسبني مرضاتك؛ وإن كان 
کاو و 
ناجل لزن امیر ويستصغر معه > 3 
دون العذاب الأكبر. (205 


إن حصوع التوحيدي لابتزاز أبي الوفاء ورحمة ابن سعدان يصور الوضصع 


(204) الإمتاع والمۋانسة» ج3›» ص 222. 
(205) نفسه› ج1 ص 12. 
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السيئ الذي عاناه وقاساه» فقد وقف بين المطرقة والسندان؛ مطرقة ابن سعدان 
وسندان أبي الوفاء» وهي تمتلات سلطوية» تؤدي بالمثقف إلى :الهاويةء فقد كان 
التوحيدي شاعراً بهول الموضوع» إذ إنه قَدّر «انتزاع روحه العزيز؛» وكان يتوقع 
عذاباً شديداً أقسى من العذابين؛ عذاب القبر» وعذاب النار في الآخرة. 


دفاعات التوحیيدي 


يحاول التوحيدي» في هذا المستوى» الدفاع عن موقفه إذ إه متهم في 
أخلاقه ومقاصدهء لهذا فإلّه سيعمد إلى تحصين نفسهء لأن أي خطأً سيؤدي إلى 
الهلاك والسقوطء وحتى يتجلّب التوحيدي هذه النتيجة المأساويّة فإنه يقوم بالإدلاء 
بهويته السردية فهذا الفعل كفيل بدفع الإقصاء الذي يتهدد الأنا. فإزاء الخطر 
الذي بُهدذ الذات يكون التوحيدي مطالبا بالإعلان عن هويته السردية. وذلك؛ 
ليضمن السلامة والنجاة. 


وتبدو هويّة التوحيدي السرديّة مُستلبة» وهشةء فهو يبادر إلى إعلان 
الانصياع الكامل لأبي الوفاء المهندس» يقول التوحيدي» رادا على أبي الوفاء 
المهندس: 


...١‏ أنا سامعَ مُطيعَ» وخادم شكور» لا أشتري شخطك بكل صفراءَ 
وبيضاء”"” في الدنيا؛ ولا أنفْرٌ من التزام الذنب والاعتراف بالتقصير؛ ومثلي يهفو 
ويجنح» ومثلك يعفو ويصفح؛ وأنت مولي وأنا عبد وأنت آمرٌ وأنا 
مؤتمر» . ..وأنت آَل وأنا آخر. .. ومنى لم تغفر لي الذنب البكر» والجناية 
العذراء. .. فقد أعنتني على ما كان مني» ودللت على مَلْلِك لي؛ وأآنك كنت 
مترصدا لهذه الهفوة ومعتقداً في مُقابلتها هذه الجفوة؛ وكرمك يأبى عليك هذاء 


(206) هي الهوية التي تكتسبها الشخصيات من خلال وساطة الوظائف السردية التي تقوم بها. 
فالشخصية تقوم بصنع هويتها السردية من تأويلها لنفسها عبر تغْيّرها في الزمن» كما نها 
تسعى إلى ابتكار هويتها السردية بإيجاد تطابق في الزمن. وهكذا يمكن للشخصية أن تجدَ 
حلا لمعضلات الهوية وتناقضاتها. للوقوف على هذا التصور انظر: بول ريكورء الهوية 
السردية » ضمن: «الوجود والزمان والسرد: فلسفة بول ريكور؟» ترجمة: وتقديم: سعيد 
الغانمى» المركز الثقافى العربى» بيروت - الدار البيضاءء ط1» 1999» ص 251 - 265. 

(207) كناية عن موصوفين: الذهب والفضة. 


ومثولي بين يديك خدمةٌ لك يحظره عليك»7٠.‏ 


تشكل بنية الطباق المكونة من العناصر التالية :يهفو - يعفو» يجنح - 
يصفح› مولی - عبد آمر - - مۇتمر› أول - آخر»» سياقاً سيميائئًا تتأسّس فيه 
علاقات السلطةء إذ إن طرف بنية الطباق السالبة تشير إلى التوحيدي» وهي 
هنا : (يهفو» عبد» يجنح › مۇتمر› لقره ينما فير د بنية الطيق ذو المحددان 
الإيجابية إلى أبي الوفاءء وهي هنا: «يعفو» يصفح» مولى» آمرء أول». 


ومما يمكن الإشارة إليه» في هذا المستوى» أن التوحيدي قام بتحديد 
المساحة التي يتحرك فيهاء وهي هنا مساحة ضيقة عجز أبو الوفاء عن تعيينها 
لنفسه» فقد قام التوحيدي بإثبات القيم السلطويَّة لأبي الوفاءء وإثبات القيم 
الإذعانيّة لنفسه. مما يعني أن التوحيدي يُعلن امتثاله لسلطة أبى الوفاء المهندس. 
ليس هذا فحسب» بل إن التوحيدي يسعى إلى تأكيد انكساره وإذعانه لأبي الوفاءء 
دليل ذلك قوله: «آنت مولى وأنا عبد» الأمر الذي يوضح أبعاد العلاقة بين 
الرجلين» وهو أمرٌ سعى التوحيدي إلى توكيده» فمن شأن هذا 2 إشعار أبي 
الوفاء بمنزلته. وبعبارة أخرى» فإِنٌ التوحيدي يريد إشباع غرور أبي الوفاء وهي 
استراتيجِيّة سرديّة تقيه من الصدام والمجابهة المباشرة» وهو تأجيل لن يدوم طویلا. 
كما أنها تحقق وظيفة سرديّة مُهمَّة؛ هي استدراج أبي الوفاء» فالتوحيدي يعلنْ 
انكساره لأبى الوفاء في حين أله يُخبّی له خنجراً خلف ظهره» وهو أمر سيرد بیانه 
فى المرحلة القادمة. 


تل هوبه التوحيدي السردية ر ذاتا ا وهشة؛ فالفضل الذي أسبغه بر 


0 ۶» فعندما رضي التوحيدى أن يحصل على فضل آبي الوفاءء فإنّه قبل 


على نفسه» أن يصبح عبدا» وخاضعاً لابتزازه. 
وتنطوى استجابة التوحيدي لإرادة أبي الوفاء على تعالي مكشوف» وهذا 


کک 
(208) الإمتاع والمۇانسة› 0 ص 8. 
)209( مصداق ذلك قول بی 


وان جزيلات ا لامریء اذا ما الليالي ناکرته معاقل 
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التعالي هو جزءٌ مهم من هوية التوحيدي السردية» فبعد أن رضخ التوحيدي لابتراز 
أبي الوفاءء عاد ليؤسس سلطته البيانية التي لا تقل شاناً عن سلطة أبي الوفاء؛ 
سلطة الابتزاز القاهرة» فالسرد هو السلطة التي يتسلح بها التوحيدي لمجابهة أبي 
الوفاءء يقول التوحيدي› مُستجیباً للإرادة أ بى الوفاء: «هذا وأنا أفعل ما طالبتني به 
من سرد جميع ذلك إلا أن الخوض فيه على البديهة في هذه الساعة يشق ويصعُبُ 
2100 , 
بعقب ما جرى من التفاوض» 
إن إقرار التوحيدي بانكساره وامتثاله إجراءٌ تقتضيه العملية السرديّة؛ فبعد 
قليل سيستولي التوحيدي على دفة السردء بعد أن يُحوّل أبا الوفاء إلى متلق 
هامشي» يفرض عليه سلطته السردية؛ إذ إل إذعان التوحيدي لمطالب أبي الوفاء 
حيلةٌ سرديّة تتيح للتوحيدي تحصين دفاعاته» فالانكسار» على هذا النحوء» هو نوع 
من التحايل تفرضه فوانین الخطرء والتوحيدي مجبر على التحوط ؛ ليضمن 
نجاته من براثن أبي الوفاء وابتزازه ليقوم» في المرحلة التالية» بمهاجمة أبي الوفاء 
المهندس. 


والتوحيدي لا يملك إلا السرد في مجابهة أبي الوفاء المهندس الذي لن يكون 
قادرا على 4 الكلام؛ وهي إهانة يعمد التوحيدي إلى إلحاقها بأبي الوفاء. يقول 
التوحيدي : . فان الكلام صلف تیاه لا يستجيب لكل إنسان ولا یصحبٌُ کل 
لسان؛ وخطره كثير» ومتعاطيه مغرورٌء وله أَرنُ كأرن المُهْر وإباء كإباء 
الخرون"' ۶ وزهوٌ كزهو الملك»› وخفق كخفق البرق؛ وهو يتسهل مرَة ويتعسر 
مرارأء ويذل طوراً ويعرُ أطواراً؛ ومادته من العقل والعقلُ سريع الحؤول خفيع 
الخداع» وطريقه على الوهم ...ومستملاه من الحجاء وذَرَيْةٌ بالتمييز؛ ونسجه 
بالرّقة» والحجا في غاية التشاط وبهذا البون يقع التباين ويتسع التأور يل» ويجول 
الڏهنء وتتمطى الدعوى» ويُفَرَعٌ إلى البرهان» ويُبرأ من الشبهة» ويُعثر بما أشبه 
الحْجَة وليس بحجة؛ فاحذر هذا اللعت وروادفهء واتق هذا الحكم وقوائفه . . .)212 


(210)( الإمتاع والمۇانسة › جا ص 8. 
(211) كناية عن صفتين : رشاقة الكلام»› وبلادته. فالکلام فد یکون سهلاً صافياًء وقد یکون 
عسيراً متمنعأً. 


(212) الرمتاع والمۇانسة› ج1» ص 9 - 10. 
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يوضح التوحيدي شروط القراءة التي ينبغي على قارئ الإمتاع والمؤانسة 
إتجازهاء مما يعني آنه يلمح إلى قصور أبي الوفاء في فهم الخطاب وتمتل الكلام 
وأحالاته» وهذا يعني أن التوحيدي يضمن خطابه تحدياً في الإبلاغ والتأويلء 
فالكلام الذي يؤسس له التوحيدي.ء حمّال أوجه» ومشرٌ على التدبّر والقراءةء أي 
أن التوحيدي يعمل على تضمین خطابه قدراً من الاستهانة بأبي الوفاء فهو يطلب 
منه أن يكون واعيا لما يقرأء مُدركاً لأبعاد الكلام وإشاراته وإذا كان «الكلام صافاً 
تاها لا يستجيب لكل إنسان». فان التوحيدى يُحدر أبا الوفاء من تحقيق قراءة 
تعتمد ظاهر النص. فالكلام الذي يبسطه التوحيدي. أمام أبي الوفاءء هو متاهة 
كبرى قد يدخل فيها أبو الوفاء ولا يخرج؛ إذا لم يُحسن النظر والتدبّر. إن مفهوم 
الاستجابة الذي يشدد عليه التوحيدي» شرط أولىٌ للفهم» الأمر الذي يدلل على 
تعريض التوحيدي بأبي الوفاء» فهو يجعله من الفئة التي لا يستجيب لها الكلام في 
إشارة دالة على عجزه وقصوره عن تقليب الوجوه التي يكون عليها الكلام. 
كما تدل اللإشارات الواردة فى النص السابق» وهى:«الغرورء أرن المهر» 
وإباء الحرون» وزهو الملك»ء وخفق البرق»» على الحالات التي يرد عليها الكلام 
الذي ستو جب من القارئ فطنة وإجادة في التصرّف. وهي أمورٌ شك التوحيدي 
فى قدرة أبى الوفاء على إنجازها وتحقيقها. فالقارئ» حسب التوحيدي» قد يعود 
بعد قراءة النص ذليلاء وقد يعود عزيزا. في إشارة واضحة إلى القدرة على فهم 
النص أو العجز عن فهمه وتأويله. 
فإشارة التوحيدي إلى نمطي القرَاء جليّةٌ وبيّنةء فهناك فئة يستجيب لها الكلام 
وهى الفئة العزيزةء وهناك. بالمقابل الفثة التي لا يستجيب لها الكلام وهي الفئة الذليلة. 


قواعد التأویل 
أما قواعد التأويل فيبتّها التوحيدي في تضاعيف الكلام» وهي ثلاث فواعد: 
الأولى: أن يتسلح القارئ بذخيرة لسانيّة كافيةء فالخبرات التي يجنيها القارئ 


i _- .. > )213( |‏ 
من قراءاته السابقة هي التي تنقذه من دخول التيه ٠"‏ إذ ينبغي عليه توظيفها في 


“١ 4 4 5 4‏ — 
(213) بکاد تشه الناقد الإيطالي أمبرتو ایکو لالحكاية و «الغابة السردية› دات المسارب >= 
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القراءةء ففي قوله: «مستملاه من الحجا» إشارة واضحة إلى الخبرات السابقة التي 
أنجزها القارئ» وهي المرويات التي تحتفظ بها الذاكرة الإنسانية: 


الثانية : وهي إعمال الدراية عند التمييز وتعيين الدلالات› فالکلام خداع 
وخفی 5 يستسلم إلا بالعلم بكيفة دورانه وهیئه انضمامه وإحالته. وهذا يعني أن 
المرويّات والمحفوظات التي يتسلح بها القارئ قد تفشل في تحقيتق القراءة العالمة» 
فالنقل لا يأخذ قيمته إلا إذا أشفع بالعقل الذي عليه يتأسّس الخطاب والفهم. 


الغالغة : هي نسح الكلام بالرّقةء وفي هذا التصوّر يشير التوحيدي إلى آليَة 
نسج الكلامء فالكلام كما يتجلى على الأوراق مادة جامدة» وخيوط منثورة. وإن 
فهم الكلام هو الفعل الذي يخييهء إنها عملية معمّدة ومتشابكة من لا يقدر عليها 
يکون أحردً» وواهما» حسب التوحيدي. 


إن شروط التوحيدي التأويليّة عسيرة وقاسيةء فهو يطالب أبا الوفاء بأن ينسج 
الكلام برقّة وأناةٍ وهو تصوير بديع» يكشف عن رؤية لعملية النقد والتَلقّي» إذ إن 
کلامه یستبطن شکا بالمتلقي› الذي قد يُخفق في نسج الكلام نسجاً أنيقاً. وهي 
إشارة جلية إلى رِفة خيوط الكلام وهي خيوط ملونة رقيقة تحتاج إلى بصيرةٍ حادَةٍ 
في النسج والغزل. فاي خطإ في الغزل يؤدي إلى التعّر والدخول في التيه. 


إن القدرة على إدراك التباين الذي يحفل به الكلام والتعدد الذي تسمح به 
الدلالات هو دليل الكفاية التأور يليَةء وهذه المسائل لا تقدمها علوم اللغة التقليدية 
تلك التي تعتمد على النظرة الجزئية والجانبيّة وهو أمرّ يحدَرٌ منه التوحيدي» يقول 
مُخاطبا أبا الوفاء .٠:‏ ..وكن من أصحاب البلاغة والإنشاء في جانب» فان صناعتهم 
بُفتقر فيها آشياءُ يؤاخذ بها غيرهم» ولست منهم» فلا تتشبّه بهم» ولا تجر على 
مثالهم» ولا تنسج على منوالهم ...۲ . 


إن خطاب التوحيدي طافح بالتعالي والتمركز؛ إذ إن تقديمه القواعد التأويلية 


. الطويلة والمعتمةء والدهشة العميفة يماثل تشبيه التوحيدي للكلام ب «التيه». انظر: أمبرتو 
إيكوء ست جولات في الغابة القصصية › ترجمة: د. محمد بن منصور أا حسین › 
منشورات جامعة الملك سعود» السعوديةء طاء 1998. ص 29 - ا5. 

(214) الإمتاع والمؤانسةء جا» ص |. 
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لامي الوفاء» ليتمكنَ عن القراءة» يكشف عن حس بالسخرية منه مرير» وهو عندما 
م هذه القواعد فإنه يدد بالقراءة التقليدية التى تنجز على مستوى الجملة 
دااظاهر. وهو نقد لمؤسسة البلاغة التقليدية ودوائرها الممثلة بكتاب الوزراءء 
وديوان الرسائل. كما أن استثناء التوحيدي لأبي الوفاء من فئة البلاغيين والإنشائيين 
من ذوي البضاعة الفقيرة والقاصرة عن التجلية والكشف”» تتضمن رغبة 
التوحيدي في #جسيد سلطته السرديّة» وهي السلطة التي يقاوم بها التوحيدي سلطة 
بي الوفاءء سلطة الابتزاز المؤسسة على الاقصاء. 


وهكذا نجح التوحيدي في الإفلات من سلطة أبي الوفاء» حيث قام بتحصين 
ذاته سردیا. وإدا كان التوحيدي قد استطاع الإفلات والنجاة من سلطة الابتزاز تلك 
السلطة المؤسسة على القوة الخاشمةء فن أبا الوفاء لن يلت من قيود التوحيدي 
إلا وهو مذعن وخاسر. فقد استولى التوحيدي على المخطط السردى كلّه» وبات 
قادرا على توجيه الكلام لأبي الوفاء مما يعني أن أبا الوفاء سيظل متلقياً مُذعناً 
لخطاب التوحيدي. والتوحيدي يقصد هذه النتيجةء فهو يقول مخاطباً أبا الوفاء: 
اذا طال (الكلام) فلا تبَال» وإن تشعَب فلا تکترٹث. فان الإشباع في الرواية أشفی 
للغليل٠‏ والشرح للحال أبلغُ إلى الغايةء وأظفرٌ بالمرادء وأجرى على العادى'”. 


فمنذ البدء يعلن التوحيدي أنه سيطوّف بأبي الوفاء المهندس» في تيه سردي 
لا حد له ولا نهايةء إنه تحدٌ ظاهرٌء ومكاشفة معلنة وبذلك يكون التوحيدي قد 
انتزع » من أبي الوفاء» صورة الجلاد وحوله إلى صي ثمين» وضحية مغمَلة. وهناك 
دلالة يمكن رصدها وتجليتها تتعلق بطبقات التوحيدي السردية» 
a a a Ca a a E‏ 
علاقات الخطاب العميقة» يكون متعالياً» ومعتدا بنفسه. يقول التوحيدي مُتَضرّعا 
إلى أبى الوفاء المهندس: «وأآنا الجار القديم› والصاحب المخبور» ولكئك مقبل 


يبدو أن هناك اتجاهين فى الكتابة العربيةء اتجاه الكتابة الإنشائية القريبة من خيارات 
مۋسىسة كتبة الدواوين والوزراءء واتجاه الكتابة التي تنزع صوب النقد والتحليل والمعرفة. 
انظر : مصطفی ناصف : محاورات م النثر العربي› سلسلة عالم المعرفة يصدرها 
المجلس الوطنى للاقافة والفنون والآداب» الكويتء طاء 1997» ص 156 - 160. 
(216) الإمتاع والمۇانسة› ج1 ص 10. 


)215( 
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وتجذبني عن نيله بيمينك › وتَڏيني بوعل كالعسل › وتعشيني بيأس کالحنظل › 


ومن كان عتبه على مظنة عيبك»› فليس ينبغي أن یکون تقصیره على تيمنه 
(ه 217 , 


(217) الإمتاع والمؤانسة› ج3› ص 229. 


التوحيدي وابن سعدان : السرد وتكسير الأيدي 

سوف تتاح للتوحيدي فرصة لقاء الوزير ابن سعدان بعد أن رجع من عند 
الصاحب بن عبّاد الذي أمضى في كنفه ثلاث سنوات لم يعطه فيها درهماً واحداً. 
الأمر الذي جعل التوحيدي ساخطاً وناقماً"'*. لقد كان الصاحب بن عاد عدوا 
لابن سعدان وأبي الوفاء المهندس فقد «. ..قيل له: كيف رأيت أبا الوفاء؟ قال: 
سراباً بقيعة! . ..فيل: فابن سعدان؟ قال : ضخم الدسيعة له من نفسه جریٰ 
وشيعة» ”.مما يعني أن سبب تقريب ابن سعدان للتوحيدي یکمن في لقاء 
مصالحهم وعداوتهم للصاحب بن عباد» فعدو عدوي صديقي. 

وإذا كانت مواجهة السلطة تتضمن خطرا كبيراًء فان مواجهة التوحيدي ابن 
سعدان خطرها أشد. فمنذ الليلة الأولى يقوم ابن سعدان بإبرام العقد السردي مع 
التوحيدي» وينرّله منزلة الجليس الوفيء ليتعرّف منه على أشياء كثيرة مختلفة 
ترددت في نفسه على مر الزمان””. وتبلغ ذروة احتفاء ابن سعدان بالتوحيدي 
عندما قال له: «...قد سألت عنك مرات شيخنا أبا الوفاءء فذكر أك مراع لأمر 
البيمارستان من جهتهء وأنا أربا بك عن ذلك» ولعلي أعرّضك لشيء أنبه من هذا 
وأجدى» ولذلك تاقت نفسي إلى حضورك للمحادثة والتأئيس»”. 

إن هذا المدخل السر دي هو عبارة عن تطمينات وضمانات لاستدراج 
التوحيدي» فالتواصل السردي يستدعي توافر قناة سرد امنةء لكنّ ابن سعدان لا 
يكتفي بوضع الغنيمة أمام التو حيدي بل بمارس عليه تهدیدا مباشر E‏ 
خداع التوحيدى فيقول موجهاً خطابه للتوحيدي : «وكن على بصيرة أني 
مما أسمعه منك في جوابك عمّا أسألك عنه على صدقك وخلافه وعلى تحريفك 


)222( 0 GB 
. وقرافه»‎ 


وإزاء هذا الخطاب المشحون ساطة ورهبة يمصي التو حيدي في إمتاع الوزير 


(218) مثالب الوزيرين» ص 214. 
(219) نقسه» ص 215. 

(220) الإمتاع والمۋانسة›ء جا› ص 19. 
(221) نفسه. ج1 ص19. 

(222) نفسه» ج1» ص 20. 
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ومؤانسته» ويشترط أن يؤذن له في كاف المخاطبةء وتاء المواجهة» حتى يتخلص 
من مزاحمة الكناية ومضايقة التعريض» ليركب جذذ القول من غير تقيَة ولا تحاش 
ولا محاوبة ولا انحياش””. 

إن شرط التوحيدي في استخدام ضمائر خطاب المفرد» ليس أمراً شكليًاء 
کما اڏعی ۰ بل إنه يتيح له كسر الوهم بين المثقف والسلطة. كما يكشف عن رغبة 
التوحيدي في إلغاء الحاجز الذي تفرضه مخاطبة الوزير؛ لأن إلغاء الكلفة في 
الضمائر من شأنه إقامة مساواة بين المتخاطبين وتوازنِ في الخطاب بحيث تلغى 
فكرة الهيمنة التي يسعى الطرف القوي إلى إثباتها. 

ولا يملك التوحيدي» في خطاب اللياليء إلا المعرفةء فهي سلاحه الوحيد 
في مواجهة السلطةء لذلك كان حريصاً على الاحتجاج بالخلفاء والكبراء الذين 
كانوا يستحسنون المعرفة ويطلبون العلم استزادة وحباً حتى يزين فضائله ومعارفه 
وليبرهن لابن سعدان على أهمية بضاعت 220 


ولما کان التوحيدي عارفاً بأنه لن یکون شریکا لابن سعدان في سلطته» ولا 
مقربا دائما مئه › فهو مجرد ممتع ومۋانس مؤفت› فمل طلب أجره في ختام الليلة 
الأولىء فالتو حیدې› في الإمتاع والمؤانسة› سارد مأجور ينر سرده لیحصل على 


ا (225) 
جره 


بيد أن التوحيدي لا يكتفي بالدور المحدد له» بل يقوم بدعم مواقف أصحابه 
وشيوخهء فقد ألمح لابن سعدان إلى فضل شيخه أبي سليمان السجستاني المنطقي 
وإعجابه بابن سعدان وولائه له» الأمر الذي يعنى أن علماء بغداد الكبار كانوا 
خارج دائرة السلطة» فقد كان أبو سليمان السجستاني مقهوراً في حياته 


وعیشه۰٠..وحاجته‏ ماسة إلى ریف › وحوله وقوّته قد عحرا عن أجرة مسکنه› 


(223) الإمتاع والمؤانسةء جا» ص 20. 


(224) نفسه» ج1ء» ص 26. 


(225) فقد ظل التوحيدي محتاجاً لأبي الوفاء حتى بعد انتهاء الليالي مما يعني أنه لم يعد قادرا 
على لقاء الوزير. يقول التوحيدي راجيا أبا الوفاء أن يدعم موقفه عند الوزير ابن سعدانء 
«ذکر الوزير أمري» وکرر على آذنیه ذکري» وأمل عليه سُورة مِنْ شكري» وایعثه على 
الإحسان إلىّ». الإمتاع والمؤانسة› ج3 ص 228. 


وعن وجه غدائه و شائ )(226) و ابن سعدان يعتذر عن عدم تقریب بي سليمان 
السجستاني متذرَعاً بعاهة عوره» وبرصه وهي عاهة تجلب التبا (27*. 

لقد حاول التوحيدي أن يقنع ابن سعدان بضرورة تقريب علماء بغداد 
العقلانيين أمثال: يحيى بن عدي» والسجستاني» وأبي الحسن العامريء والرماني» 
وحجته في ذلك علومهم الراسخة التي تنتفع بها السلطةء فهو يورد لابن سعدان 
اس لأبي سليمان السجستاني يقول فيه: «العلم صورة المعلوم في نفس العالم› 
وأنفس العلماء عالمةٌ بالفعلء وأنفس المتعلمين عالمة بالقوة. والتعلم هو إبراز ما 
بالقوة إلى الفعل. والتعلّم هو بروز ما هو بالقة إلى الفعلء**. 

مما يعني أن خطاب التوحيدي لم يكن خطاب إمتاع ومؤانسة فحسب» بل 
إنه كان يحاول التسلل إلى ابن سعدان ليقدَّم له حلولا معرفيّةء فالأمر لا يقتصر 
على دعم علماء 2 وتقريبهم من السلطة بقدر ما هو وعي بالأزمة التي 
تعيشها الدولة التى لا تلتفت إلى العلماء وخطاباتهم. فالأولى بهذه السلطة أن تتعلم 
وتصغى لخطاب العلم والعقل. فالتوحيدي يعرف أن عليه استثمار مجالسته ابن 
سعدان لِيْقنعه بالاحتكام إلى لغة العقل والعل. 


السرد وخطر السقوط 

یېدو أن ابن سعدان لم یکن یثق برجاله والمقربین منه» فکان يستشعر خطرا 
منهم ۰ فقد سال التوحيدي في الليلة الرابعة قائلا : 

کیف رضاك عن أبي الوفاء؟ قلت أرضی رضأ بات شکر وأحمد ثناءء أخذ 


(226) الإمتا والمۋانسة› جا ص ا31. 

(227) ص 29 41. وهي نص الليلة الثانية التي تضمُنت الحديث عن علماء بغداد 
وفلاسقتها. 

(228) الإمتاع والمۋانسة› ج1 ص 40. 

(229) نفسه» ج۰2 ص |. 

(230) مهمة التوحيدي ا ٠‏ 

د یمتد أف ليلة وليلة» فشهريار نمودج 

المزسا على الجهالات والهذيان. انظر : محسن جاسم الموسوي› سردیات العصر 
الوسيط› المركر الثقافى العربي› بیروت - الدار البيضاء› ط اء 1997» ص 90. 


تختلف عن مهمة شهرزاد التي کان عليها أن تروّض شهريار بوساطة 
الملك القاتل وابن سعدانل رمر اللطة العمياء 
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بيدي ونظر في معاشي› ونشطني وبشرني»› ورعی عهدي› نم ختم هذا کله بالنعمة 
الكبرى› وقلدني بها القلادة الحسنى› وشملني بهذه الخدمة». وأذاقني حلاوة هله 
المزية› وأوجهني عند نظرائی». 


إن خلوة ابن سعدان بالتوحيدي ومجالسته له تتضمُنُ بُعداً استجوابيًا؛ فابن 
سعدان يريد أن يتحقق من طويّة رجاله وولائهم بالاستعانة بالتوحيدي الذي يعرف 
محاذير الأمور ومخاطرهاء ويعلم أن صاحب السلطة سريع الانقلاب على رجاله 
إذا ما استشعر ريبةء لقد كان التوحيدي يستبطن قول حميد الصيمريٰ لابنه 
«اصحب السلطان بشدّة النوقي كما تصحب السبع الضاري والفيل المُغتلم والأفعى 
القاتلة . . .»2 . 


وإزاء هذا الخطاب المفعم بالرهبة والخوف يتوجه التوحيدي إلى ابن سعدان 
راجا أن يحفظ ما دار بينهما من سرد يقول التوحيدي : «وأنا أسألك ثانية على 
طريق التوكيدء كما سألتك أولاً على طريق الاقتراح» أن تكونَّ هذه الرسالة مصونة 
عن عيون الحاسدين العيابين ٠‏ بعيدة عن تناول آيدي المفسدين المنافسين؛ فليس 
کل قائل يسلمء ولا کل سامع بُنصف› ولا کل متوسط يُصلح› ولا کل قادم 
فسح له في المجلس عند القدو(””. 

لقد أدرك التوحيدي أن ابن سعدان نموذج سلطوي شموليَ يرى سلطته 
نموذجاً صالحاً للتطبيقء أما اقتراحات الآخرين وأنظارهم فهي مثاليَة ولا تصلح 
للتطبيق. لذلك فإن التوحيدي كان يأمل بسقوط هذه السلطة التي تدير ظهرها للعقل 
والعلم» وکان يأمل فطع يد ابن سعدان» فهو وان کان ناصحاً له إلا أنه كان 
ساخطاً وناقماًء» فقد استدل باستعارة تؤيد هذا التصور مفادها؛ «وإذا لم تقدر على 
قطع يد جائرة» فقبّلها مُنهمة مُنجدة غائرة»*. 


(231) الإمتاع والمۋانسة› ج1 ص 50 
(232) نفسه» ج2› ص 62. 

(233) نفسه»› ج2 ص 1. 

(234) نفسه» ج3 215. 
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التوحيدي والانتحار التقاے 


لم يكن أمام التوحيدي بعد أن واجه الخذلان واليأس إلا أن قام بإحراق 
کتبه» وقد علل ياقورت الحموي أمر إحرافق الكتب بقمَلة جدواهاء وضًا من 
التوحيدي بها على من لا يعرف قدرها بعد موت (235, 


وقد كتب أبو حيان التوحيدي رسالة للقاضى أبى سهل على بن محمد بعد 
یمکن استخراج مسوغات التوحيدي لإحراق کت39 : 


المسؤغ الأؤّل: الاستخارة والرؤية 


يرجع التوحيدي سبب إحراق كتبه النفيسة بالنار وغسلها بالماءء إلى أنه واجه 
امتحانا قاسياً آى به إلى إحراق كتبه التي كان يعتدٌ بها لكنْ هذا الاعتداد تبدل مع 
مرور الزمن إلى ازدراء واحتقارء فالموقف من الكتب ليس ثابتا إذ إِنّه «لا ثبات 
لشيءٍ من الدنيا وإن كان شريف الجوهر كريم العنصر مادام مقَلّباً بيد الليل 
والنهارء معروضاً على أحداث الدهر وتعاور الأيام. e.‏ 

یکشف هذا المسوغ عن صراع وجودي دفع التوحيدي إلى القرار الذي لم 
ت بعد أن استخار الله فيه. يقول التوحيدي : ۵ .. فما انبریت له ولا اجترأت 
عليه حتی استخرتُ الله عر وجل أياماً وليالي» وحتى أوحى إلى في المنام بما 
بعث راق العزم» وأجدٌ فاترَ النيةء وأحيا ميت الرأي» وحثُ على تنفيذ ما وقع في 
الروع وتربع الخاطر . 23 , 


(235) ياقوت الحموي» معجم الأدباءء جح5 تحقيق: إحسان عباس» ص 1929. 

)236( ر الباحث ناصر الحزيمي في كتابه الموسوم ب حرق الكتب في التراث العربي»› 
دافعین يقفان وراء إحراق الكتب: الدافع الأول هر إتلاف السلطة للكتاب وتتمثل السلطة 
۴ الحاكيء أو المجتمع»› أو فرقة دينيةء أو أفراد. والدافع الثاني هو الإتلاف الشخصي 
4 إلى دوافع علمةء أو عقائديةء أو نفسيةء أو دوافع مرتبطة بالخطر والتهديد. انظر: 
حرق الكتب في التراث العربي› منشورات الجملء ألمانياء ط اء 2003ء ص 17 - 25. 


(237) معیجم الأدباء» ج5 ص 1929. 
(238) نفسه» ج5» ص 1929. 
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المسوؤغ الثاني : الفشل الذدريع 


يؤمن التوحيدي بجدوی العلم العملية التي تقود إلى النجاة والفوزء فالعلم» 
حسب التو حيدي» لا يطلب لذاته وإنما یراد لما يحمَقه من فوائدء وعندما يتخلف 
العلم عن تحقيق الفوائد يُصبح نقمة على صاحبه. يقول التوحيدي: «إِنْ العلم 
حاطك الله يراد للعمل؛ كما أن العمل يراد للنجاةء فإذا كان العمل قاصراً عن 
العلم کان العلم کا على العالمء > وآنا أعوذ بالله من علم عاد کلا وأورٹث E‏ 
وصار في رقبة صاحبه غلاء وهذا ضربٌ من الاحتجاج المخلوط بالاعتذار»””. 


لقد كانت كتب التوحيدي قيدا في حیاته؛ إذ أورثته وعياً يشقى به. فلم ينتفع 
منها لأنُ زمن التوحيدي زمنُ الجهالة والجهلاءء لذلك أراد التخلص منها حتى 
يتحرر من فكرة الإخفاق التي وصل إليها. وهذا يعني أن التوحيدي قد خسر 
مشروعه الذي راهن عليه فأصيب بحالة هذيان تجبره على اللحاق بصفوف 
الجهلاء. إنها نتيجة مأساويّة يُصبح فيها الجهل ملاذ العام الآمنّ مما يكشف عن 
حقيقة مُفجعة ألا وهي انهيار القيم وسقوط المعرفة. إن دلالة التعوذ من العلم غير 
النافع تجعل من العلم شيطاناً ملعوناً يستحق الرجم واللعن. فهل كان علم 
التوحيدي علما ضارًا؟ 


إن علوم التوحيدي لم تكن ضارَة لكنْ إحجام الناس عن طلبها واستبدال 
الجهل بها جعله يقرر عدم نفعهاء فالناس جهلاء يطلبون الجهل. مما يعني أن 
التوحيدي يتعود من الجهل والجهلاء الذين لا يقدرون على فهم كتبه وإدراك 
علومه. يقول التوحيدي عارضا لأسباب تأليف الكتب» فقول : 


ثم اعلم - علمك الله الخير - أن هذه الكتب حوت من أصناف العلم 
سره وعلانیته › فاا ما کان سرا فلم أجد له من يتحلّی بحقیقته راغباء وأْمَا ما کان 
علانية فلم أحبَ مَن يحرص عليه طالباء على أني جمعتٌ أكثرها للناس ولطلب 
المثالة (حسن الحال) منهم» ولعقد الرياسة بينهم ولمد الجاه عندهم» فحرمت ذلك 
کله» ولا شك في حسن ما اختاره الله لي وناطه بناحیتي وربطه بأمري» وکرهت 


(239) نفسه» ج۰5 ص 1930. 


٤ 8‏ 
23 الأنظمة السيميائية 
س ا الأنظمة السيميائية 
مع هذا وعیره أن تكون حجة على لا ی۲ . 

إن طموح التوحيدي وأهدافه کان بعضها مُعلنا وهو المتمثل فى العلم 
والمعرفةء وبعضها الآخر مُضْمَراً وهو المتمئّل في تحقيق حضور اجتماعي 
مناسب» وسلطة رفيعة» والتحاق الطلابت بعلمه» ونقاش العلماء لأفكاره 
وتصوراتها. 

وعندما يعرض التوحيدي ما حوته كتبه من أصناف العلم فاه يظهر مُتعالياً؛ 
فقد ضمت كتبه «من أصناف العلم سره وعلانيته». إل وصف الكتب على هذا 
النحو يهدف إلى تحقيق وظيفة سرديّة مُفادها أن الخلل لا يكمن فى الكتب نفسها 
وإنما في القرّاء الذين لم يفوها حمَهاء فلم يرغب العلماء في أسرارها فتجاهلوهاء 
ولم يحرص الطلاب على دراستها فأعرضوا عنها. إضافة إلى أنه لم يملح في 
تحقيق حضور اجتماعي من خلالهاء كما أنها لم تؤهله للوصول إلى المناصب 


الرفيعة التي كان يطمح إلى نولها. 
المسؤغ الثالث: اليأس والقنوط 
يُجِسدٌ هذا المسوغ غربة التوحيدي الحقيقيةء إذٌ كان ينتابه إحساس قوي 


بالموت والفقد ناجم عن فسوة حباته» فهر لم يتزوج» ولم يکن له أصحابت 
أوفياءء ومریدوںن ا يقول التوحيدي : 


«ومما شحل العزم على ذلك ورفع الححاب عنه آني فقدت ولداً نحیبأء 
وصديقاً حبيباً» وصاحباً قريباًء وتابعاً أديباًء ورئيساً مُثيباً . . .»”. 


إن عدم تحقق رغبات التوحيدي وطموحه جعله يصاب بالوحدة والغربه› 


(240) معجم الأدباءء ج5» ص 1930. 

(241) لم يكن التوحيدي المبرع الوحيد الذي عانى هذا الإحساس المرير» فقد عانى» قبله؛ 
شاعر العربية المتنبي ويلات الاغتراب فقال: 
ب العلل لا أل ولا و : ولاانديم ولا كأس ولاسكنْ 
أريدٌ من زمني ذا أن ببلّغني ماليس يبلغه من نفسه الزملُ 

(242) معجم الأدباءء ج5٠‏ ص 0. وتكاد أزمة التوحيدي» في هذا الجانب» تشبه أزمة 
الجاحظ. انظر: رسالة الجد والهزل» ص 2534 255. 
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خاصة آنه فام بفعل الإحرافق وهو في «(التسعين من عمره» وهي المرحلة التي 
تنطوى على أعلى درجات المسؤوليّة الفكريّة. وإذا ما تم اعتبار فعل الإحراق 
جريمة فكريّة فإِنَ هذه الجريمة» كما يُعبّر الروائيّ الفرنسي ألبير كامو في كتابه 
الإنسان المتمرّدء قد ارتَكبّث استناداً إلى مُحاكمات عمَليّة. فقد كانت هذه 
«الجريمة» تمئّل ردا منطقَيًا على فساد القيم وسقوط الأخلاق وغياب الحقيقة. 
فعندما تضطر الظروف المُثمَفَ إلى مُمَاساة العيش» ومواجهة الرذائلء وممارسة 
النفاقء فإنٌ الحياة تكون غير جديرة بأنْ تعاش. 


وينضاف إلى هذا المسوغ خشية التوحيدي من تركته النفيسة» فهو يرى أل 
الورثة لا يستحمّون هذه الركةء يقول موضحاً: «... فشق على أن أدعها لقوم 
بتلاعبون بها وبدنسون عرضي إذا نظروا فيهاء ويشمّتون بسهوي وغلطي إذا 
تصفحوهاء ويتراءون نقصي وعيبي من أجلهاء فإِن قلت: ولم لم يمهم بسوء 
الظنْ وتقرَغ جماعتهم بهذا العيب؟ فجوابي لك أن عياني منهم في الحياة هو الذي 
ُحققٌ ظلي بهم بعد الممات› وکیف اتر کھا لأناس جاورتهم عشرين سنة فما صح 
لي من احدهم وداد و لا ظهر لي من تسان منهم جفاظًء وقد اضطررت بینهم بعد 
الشهرةٍ والمعرفة في أوقاتِ كثيرة إلى أكل الخضروات في الصحراء» وإلى التَكففِ 
الفاضح عند الخاصة والعامة» وإلى بيع الدين والمروءة» وإلى تعاطي الرياء بالنفاق 
والسمعةء وإلى ما لا يَخسَنُْ بالحرٌ أن يرسمه بالقلم» ويطرح في قلب صاحبه 


الألم )243( 


ويجسّد هذا التصور موقف التوحيدي من القَرّاء فقد شكك بإمكاناتهم في 
القراءة والتأويل» وهو تصوْرٌ لا ينفصل عن خصوصية الثقافة العربية التي امتاز 
مبدعوها بإحساسهم العميق بالتفؤق» فالكتّاب المسلمون والعرب القدامى 
يصدرون» في خطاباتهم» عن مرجع أبوي“ إضافة إلى خشيتهم من التلاعب 
بكتبهم المخطوطة بعد وفاتهم الأمر الذي يدفعنا إلى التحقق من هذه المسألة. لقد 
أفرد الخطيب البغدادي (ت 463 ه) فصلا وَسَمَهُ ب «خوف صَيَران العلم إلى غير 


(243) نفسه» ج۰5۰ ص 1930,. 


(244) انظر: هيثم سرحان» «مقامات الزمخشري: سطوة المؤلف وبطش القارئ»» ثقافات: 
مجلة ثقافية تصدر عن كلية الأداب بجامعة البحرين» ع 9ء 2004» ص 88 - 98. 


ا الآنظمة السيميائية 


آهله ومن دفن الكتب وأتلفها لذلك؛ يقول فيه: «وكان غير واحد من المتقدمين» 
إذا حصرته الوفاةء آتلف كتبه» آو أوصى بإتلافهاء خوفاً من أن تصيرَ إلى من ليس 
من آهل العلمء فلا يعرف أحكامهاء ويحملٌ جميع ما فيها على ظاهرهاء وربما 
زاد فيها ونقص» فيكون ذلك منسوباً إلى كاتبها في الأصل. وهذا كله قد نَل عن 
المتقدمين الاحتراس من 45, 

إل هذا النص يمئَل شهادة مهمة حول الظروف التي عاناها المُبدعون في 
الأدب العربي القديم» وهده الشهادة لا تتفصل عن سياقها الثقافى والحضاري فهي 
تندید بالواقع وإعلان براءة من التاريخ السياسي والثقافى. ۳ بلغة المعاصرين 
«شهادة تاريخية). ولع المسرود عنهم في هذه الشهادة يمنّلون المجتمع بكافة 
فثاته» فالخلفاءء والأمراءء والوزراءء والفقهاءء والعلماءء والجنده والتجارء 
وطلاب العلم يندرجون في خطاب التنديد الذي ورد في شهادة التوحيدي الذي 
حبرهم واختبر مواقفهم. 


المسوغ الرايع: التقليد الأدبي 
يرى التوحيدي أن إحراق الكتب سَنَةٌ أئمة العلم الكبار الذين «يقتّدى بهم 
ويؤخذ بهديهم ويعشى إلى نارهم“ ”وقد ذكر عدداً منهم وذكر منزلة كل واحد 
1 )248( 
وطريقة تخلصه من ک 247 فأبو عمرو بن العلاءء العالم الزاهد الورع ¢ 
«دفن كتبه في بطن الأرض فلم يوجد لها أثرّء > وداود الطائي الذي كان من خيار 


(245) تقييد العلمء ط3. تحقيق: يوسف العش دار إحياء السنة النبويةء 1988ء ص 61. 
(246) معجم الأدباءء ج٬5.‏ ص 1931. 
(247) يبدو أن لأساليب التخلأص من الكتب دلالاتِ أسطورية ودينيةفبعضهم أرجع إحراق 
الكتب إلى جهل الناسء بعد موت أصحابهاء بها وخوفاً من ضلال الناس إذا جهلوا 
مرامیها ومقاصدها وعجزوا عن فهمها وتأويلهاء ف «بنو إسرائيل ضلوا بكتب ورثوها». 
کما أن أحد العلماء أوصى ابنه قائلا: «إذا أنا مث فاغسل كتبي وادفنها؛ فلما مات نفذ 
الابن الوصية فغسل كتبه ودفنها. الخطيب البغداديء تقييد العلم. ص ا6 62. 

بذکر الجاحظ أن أبا عمرو بن العلاء «. .. كان أعلم الناس بأمور العرب» مع صخة سماع 
راق لسان». ويورد عن أبي عبيدة مَعْمُر بن المثى قوله: «كان آبو عمرو أعلم الناس 
بالغريب والعربيةء وبالقرآن» والشعرء وبأيام العرب ويام الناس٠.‏ ويبدو أن أبا عمرو بن 
العلاء کان وات أزمة حادة دفعته إلى إحراق كتبه. يقول أبو عبيدة معمر بن المثنى: = 


(248) 


عباد الله زهداً وفقهاً وعبادة «طرح كتبه إلى البحر»» ويوسف بن أسباط «حمل كتبه 
إلى غار جبل وطرحها فيه وسدّ بابه» » وأبو سليمان الداراني «جمع كتبه في تلور 
وسجرها بالنار؛» وسفيان الثوريي «مرق ألف جزءٍ وطيرها في الريح٠ء‏ وأبو سعيد 
السيرافي أوصى ابنه فاثلا: «قد تركت لك هذه الكتب تكتسبُ بها خير الأجلء 
فان رأيتها تخونك فاجعلها طعمة للنار». 

إل التوحيدى لا يريد أن يقترن اسمه بالأئمة الكبار فحسب» بل إنه يريد 
الخروج من ثقافة العصر بكل ما يحمله من تشؤهات ونكبات وتجاوزات. فعصر 
التوحيدي وزمانه «زمان تدمع العين له خزنا وأسئ ويتقطع عليه القللْ غيظاً وجو 
وضنن وشجى»”*. فالمثقف الحقيقي عليه أن يسجل موقفه بوضوح تام ليخرج 
من عصره بعد تقدیم شهادته الحقيقية وموقفه الجلي. 


المسوغ الخامس: الزهد والقنوت 


انتاب التوحيدي» فى أواخر أيامه» شعورٌ قوي بالقنوت». فبعد أن أخفق في 


الحصول على أمنياته التجأً إلى اللهء وأخذ يعمل عمل الصالحين. وهنا يبرز شعور 


. . .وكات كتبه التي كتب عن العرب الفصحاء» قد ملأت بيتا له إلى قريب السقفء 
آنه تزا (اي: تنشك) فأحرقها كلهاء فلمَا فلمَا رجع بعد إلى علمه الأؤل لم يكن عنده إلا 
ما حفظه بقلبه. وكانت عامة أخباره عن أعراب قد أدركوا الجاهلية؛. البيان والتبيين» جا1ء 
ص 320 _ 321 .ويبدو أن هناك سبباً آخر يقف وراء إحراق أبي عمرو بن العلاء» وهو 
سیب پرتبط بموقف سياسي عقائدي فقد ذکر محمد کرد علي» في سياق حديثه عن 
الاضطهاد في سبيل المذاهب والأفكارء أن أبا عبيدة قد صرب خمسمائة سوط. انظر: 
الإسلام والحضارة العربيةء مطبعة لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرةء ط3 1986 
ج2ء ص 71. ولا بد من الإشارة إلى أطروحة فرانز روزنتال الموسومة ب «عالم الكتب... 
عالم بلا نهاية : النظرة الإسلامية التقليدية؛ حيث تتبع سردية إحراق الكتب ودوافعها في 
الثقافات الإنسانيةء أما العالم الإسلامي فقد مورست عملية إحراق الكتب› فيه» لعدة 
أسباب» أهمها: الخوف من الكلمةء ولأنها تؤدي إلى الضلال. انظر نص الأطروحة 
ضمن: الكتاب في العالم الإسلامي: الكلمة المكتوبة كوسيلة للاتصال في منطقة الشرق 
الأوسط. تحریر : جورج عطية» ترجمة: عبد الستار الحلوجي› عالم المعرفة› سلسلة 
كتب تقافية شهرية يصدرها المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب (297)ء الكويت» 
3ء ص 33 ۔ 48. 

)249( ياقوت الحموي ٠‏ معجم الأدياءء ج5 ص 1931. 


اظ اسیا 
التوحيدي بالاضطراب فقد يئس من العلم واتجه نحو العمل. وإذا كان العلم يؤدي 
إلى دحصيل المنافع الدنيويّة فن العمل يقود إلى المنافع الدينيّة. الأمر الذي يكشف 
حقيقه مريرة مفادها أن عصر التوحيدي وظروفه القاسية قد أوصلته إلى حقيقة 
مشوهة وهي أن العلم الدنيويّ والعمل الدينَ لا يلتقيان. لذلك كان على التوحيدي 
أن يتخلى عن مشروعه العلميّء المتمتّل في إنتاج السلطة والإسهام فيها وصولاً 
إلى تحقيق العدالة الاجتماعية والرفعة الإنسانية» في سبيل العمل الصالح. 


وسوف يقدم التو حيدي مسوغاته في اللجوء إلى العمل الصالح فبالإضافة إلى 
الضمانات الروحيّة والاستقرار النفسي التي يقَدّمها العمل الصالح فإ التوحيدي 
یری أن العمل هو جوهر الممارسة الإنسانيّةء في حين أن العلم سؤال لا ينتهي 
وغل ثقيل. إن هذه النتائج التي يبسطها التوحيدي تتضمُن استعارة بلاغيّة قاسية 
وهي أن الثقافة العربيّة تدفع مبدعيها ومثقفيها إلى الانتحار فعندما يكتشف العام أن 
العلم لا يُمَذَّم له أي ضمانات سيبحث عن بديل موضوعيٌ آخر. كما أن لجوء 
التوحيدي إلى العمل الصالح يجسّد موقفاً من العلم الفاسد الذي يحول حياة العالم 
إلى تيه كبير» في حين يضمن العمل الصالح استقراراً ويقيناً. وبعبارة أخرى فإن 
العمل الصالح هو الحلقة المنيعة التي يعتصم بها العالِم عندما تدفعه سياقات 
المجتمع الثقافية إلى الانتحار. يقول التوحيدي: «على أنك لو علمت في أي حال 
غلب على ما فعلتهء وعند آي مرض» وعلى أية عسرة وفاقة› لعرفت من عذري 
أضعاف ما أبدينه› واحتججت لي بأکثر ما نشرته وطویته»(5. 


وسوف يكون العمل الصالح منقذاً من فساد العلم» وحائطا قوًا يستندٌ إليه» 
وزاداً يتسالح المرء به في وجه الأجل الداهم. يقول التوحيدي: «الرحيل والله 
قريب والشواء قليل» والمضجع مُقَض والمقام مُمَض» والطريق مخوف والمعِينُ 
ضعبف والاغترار غالب والله من وراء هذا كله طالبُ» نسأل الله تعالى رحمة 
بظأنا جناحهاء ويسهل علينا في هذه العاجلة غدؤها ورواحهاء فالويل كل الويل 
لمن بعد عن رحمته بعد أن حصل تحت قدره» فهذا هذا»(”. 


(250) نفسه» ج۰5 2. 
(251) نمسه› ج5 ص 1932. 


فالغربة التى يعانيها التوحيدي كانت تحاصره في جميع مراحله الإبداعية التي 
ختمها بحرف الكتب ا عن موقمه من المجتمع› والسلطة› والمٹقفين› 
والذات» والعال 7 . 


(252) انظر : برکات محمد مراد» آبو حیان التوحيدي... مغترباء حرلیات الآداب والعلوم 
الاجتماعةء الرسالة 2 . الحولية 1 تصدر عن مجلس التشر العلمي - جامعة 
الكويت» 2001 67 ۔ 87. 
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المىحث الأول 
كتابة الهامش سردا؛ آفاق الكتابة عند الجا حظ 


اهت الجاحظ بفثات المجتمع الهامشيّة وسردهاء اهتمامه بفثاته المركزيّة. فقد 
كان يسعى إلى إظهار مفاهيم المجتمع الثقافيّة وتناقضاتها. فالمجتمع» حسب 
الجاحظ. ليس بنية ثقافية متجانسة بل إنه بنية تحفل بالاختلاف وتمور بالتناقض. 
لذلك راح يفتّش في جانب الحياة المعتم ويستخرج صورا سرديّة حادةٌ تفجعُنا 
بقسوتها وتفاجئنا بوجودها الذي يقيم تعايشا بين المتناقضات. والانحياز للهامش هو 
خروج من دائرة المتن المُتخم بالتعالي الزائف والبيان الفاسد الذي ثبت صورة 
نمطبة واحدة لمجتمع متعدد وا 


وخروج الجاحظ السردي يتضمّن موقفاً من مؤسسة البيان الرسميّة التي تنظم 
مفاهيمها لتكون دالّة على القَوّة والتفرّدء ودخولاً في مؤسسة البيان الهامشَيَّة التي 
تعيش صراعاً عنيفاً مع الخطاب الرسمي”. فعندما يتحدّث الجاحظ عن البخلاء 
وسردياتهم فان حديثه يستبطن سخرية من الأسخياء وسردياتهم» فما دام لا يستطيع 
الجهر بفئة الأسخياء وسرديّاتهم حفاظاً على مصالحه المتعددة أولاأً وخشية من 
سلطتهم انيا" فإنه يتعرَض للبخلاء ويتخذ منهم مطيْةٌ يؤسس عبرها خطابه في نقد 


(1) انظر: عبد الكريم جويطي» «بخلاء الجاحظ ونهاية التاريخ٠»‏ مجلة فصول: مجلة النقد 
الأدبي» تصدر عن الهيئة المصرية العامة للكتاب» ع64» 2004ء ص 350 - 351. 

)2( مصطفی ناصف.» محاورات مع النثر العربي› ص 64. 

(3) لم تكن الثقافة العربية تتسامح مع من يتعرُض لمفاهيمها وينقد أحوالها ويكشف تناقضاتها 
وعيوبها. فكانت ترفض هذا الفعلء بيان ذلك ما حدث مع الهيشم بن عدي (ت 209 
ه)ء الذي كان يتبع أخبار الناس وسيرهم فكتب كتبأً كثيرة مهمة لم تصلنا. وقد قال عنه 
ياقوت الحموي: «...وكان الهيثم مکروھهاً لأنه كان يتعرَّض لأحوال الناس وأخبارهم 
فيرويها على وجهها وبُشيع ما كتموا» فكرهوه ووشوا به إلى الولاة وأغروا الشعراء 
بهجوه». معجم الأدباء» ياقوت الحموي» ج6» ص 2791. 
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الأسضا. . ا 

لأسخيا ومعاهیمهم الثقافتة., لد کان الجاحظ يسعى إلى إظهار تناقض الهرية 
۱ سے eT‏ 5 8 و 

حربية الثقَافيّة التي تعتد بالکر م والکر ماء وتدين البخل والبخلاء دون الالتفات إلى 
ظروف الكرماء واليخلاء المعيشيّة ودوافعهم الثقافية. 


ويستعين الجاحظ على مشروع كتابة الهامش سرداً بالسخرية التى تضمن له 
عدم الوقوع في محاذير الأمور وتجتبه المواجهة الثقافية والمسؤولية الأخلاق:) 
لکن هذه السخرية سرعان ما ينكشف أمرها عندما يُماط لثامها الذي يتضح من 
خلال الشواهد التي كان الجاحظ يستنجد بها في تدعيم مواقفه» إضافةً إلى توكيده 
صرورة استثمار الحصيلة المعرفيّة عند القراءة» فخطاب الجاحظ خطاب مبتور 
وناقص» ودورً القارية تتميم هذا النقص وإشاعة التواصل مع الخطاب"”. يقول 
الجاحظ : 


(4) اأفاض الدارسون في الحديث عن دقة وصف الجاحظ وخصوبة خياله» وتنوع معارفه 
وعمقهاء ودقة إدراكه. وهي أمور لا يمكن إلا التسليم بها. لكنْ هذه الصفات ترتبط 
بالشكل الفني الذي لم يكن الجاحظ يهتم به وحدهء فخطابه ينتظم في مضامين ودلالات 
ومعانٍ متنوعة هي التي تظهر مواقف الجاحظ الثقافيةء أما الملامح الأسلوبية فتثظهر 
براعته الفنية. 

(5) كانت الثقافة العربية تمارس إرغامات على أفرادها فتفرض عليهم سلوكاً مُعيْناً قد يتعارض 
مع مواقفهم الشخصية. ومما يويد ذلك قول السُحيمي : 
وما لي وجة في اللثام ولا يد ولكنْ وجهي في الكرام عريض 
امش إذا لاقيتُهم وكأنشي إذا آنا لاقيث اللثام مريض 

(6) لم يكن الجاحظ ساخراً عابثاً في كتبه» وبخاصة في كتاب البخلاء كما ذهب إلى ذلك 
الحاجري الذي قال :«ذلك هو الجاحظ الساخر العابث. وكتاب البخلاء هو من أكثر آثاره 
الأدبية تأثراً بهذه الناحية» وكشفاً عن هله الطبيعة الساخرة. بل كان يملك موقفاً كاملا 
لا يمكنٌ دراسته من ناحية العبث وبخاصة أن العبث وجودي يرى أصحابه «أن الحباة غير 
جديرة بأنُ تُعاش). الجاحظ» مقدمة كتاب البخلاءء ط8 تحقيق وتعليق: طه الحاجري› 
دار المعارف»› القاهرة. ص 55 . 

)7( لقد شبّه الجاحظ كتبه ب اصحيفتي المُتلّمُس وطرفة» وأشار إلى موقفه من القارى الذي لا 
يستطيع اكتشاف جوهر النص ودلالاته العميقة» وتفسير وظائف شواهده وقصصه وأخباره 
فشبهه بطْرَّفة بن العبد الذي نال حتفه لكتاب كان يحمله ويجهل مضمونهء وأورد بيت 
المُتلمس الذي يقول فيه: ا 

وطْرَبِفُة بن العبد كان هَلِيِهْم ضربوا صميم فلاله بمهثل 
فهو يدعو القارئ إلى الفطنة وعدم اتخاذ طرفة بن العبد هُديا. ثم يقول معلا : 
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«وليس يمئعني من تفسير كل ما يمر إلا اتكالي على معرفتك. وليس هذا 
الكتاب إلا لمن روى الشَعرَ والكلام» وذهبَ مذاهبَ القوم» أو يكون قد شدا منه 
شدوا »۱ . 

ولا يركن الجاحظ في خطابه إلى المنقول فحسب وإنما يعتمد على المعاينة 
والمشاهدة والعقل الذي توكل إليه مهمة المقارنة والمَيّز والحكم والترجيح 
والاستبعاد وقبول المسائل. إضافة إلى ذلك فإ الجاحظ يقف عند عرض بعض 
المسائل موقفاً مُحايداً ليترك اتخاذ الموقف للقارئ الضمني”* وهذا ما يفسّر إيراده 
«الشواهد المتعارضة دلالًا»» و «إحالته المسؤولية على الراوي الثقة العالم». 


فالجاحظ حريص على إقامة الشراكة مع القارئ ليحصل على العنم ويتحمل 
الجاحظ العرمّ وحده“'. 


ے وانا اعلم ان عائة من يقرا کتابي هذا وسائر كتبي لا يعرف معان هذه الأشعار ولا يُفسرٌ 
هذا ا ولکني إن تكلقت ذلك ضعُف مقدار کل کتاب منهء وإذا طال جداً نقل٬‏ 
فقد صرت ت كاتني أکتبه للعلماء» .البرصان والعرجان والعميان والحولان» طا» تحقيق: 
محمد مرسي الخوليء دار الاعتصام للطبع والنشرء القاهرة - بيروت» 1973» ص 44. 

(8) البخلاءء ص 243. 

(#) «لقارئ الضمني هو بنية نصية تنوقع حضور متلق دون أن تحدده بالضرورة: إن هذا 
المفهوم يضع بنية مسبقة للدور الذي ينبغي أن يتبناه كل متلق على حدةء ويصح هذا حتى 
عندما تبدو النصوص وكأنها تتعمْدُ تجاهل متلقيها الممكن» وأنها تقصيه بفعالية. وهكلا 
ُعين مفهوم القارئ الضمني شبكة من البنيات التي تستدعي تجاوبا يُلزم القارئ فهم 
النص). فولفغانغ إيزرء فعل القراءة: نظرية جمالية التجاوب في الأدب» ترجمة: حميد 
لحمداني والجلالي الكدية» منشورات مكتبة المناهل» فاس» ص 30. 

(9) انظر :عبد الرحمن الرحموني» مفهوم «الشاهده وأهميته عند الجاحظء مجلة كلية الأداب 
والعلوم الإنسانية بفاس (عدد خاص)› فاس 8 ص 260 - 263. 

(10) هذا التصور لا ينفك الجاحظ يؤكده ويْصرَحٌ به فکان یقول: «لأنٌ کل من التقط كتابا 
اا وباب من هات العلم محموعاأًء کان له فنمه»› وعلی مۋلفە رمه وکان له 
نفعه» وعلى صاحبه کدذه» مع تعٴضه لمطاعن البغاةء ولاعتراض المنافسين› وع عرضصه 
عقله المكدوذ على العقول الفرغة» ومعانيه على الجهابذةء وتحكيمه فيه المتأؤلين 
والحسدة) . الحيوان › جا ص 1|0. 
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ااا البخل؛ بتية بنية السرد وآلية القراءة 


يندرج كتاب البخلاء ء ضمن مشروع كبير كان الجاحظ يطمح إلى ا 
وهو ما يمكن أن نطلقى عليه «خطاب الهامش» الذي يقابل «خطاب المتن». لقد 
عكف الجاحظ على تتبع هذا الهامش وكشف سردياته» وتقديمه للقارئ الذي 
یعرف مسار كتابة الجاحظ وحدودها والآفاق التي تسعى إلى تعيينها. 


«ذكرت ‏ حفظك الله - أك قرأت كتابي في تصنيف حيل لصوص النهار 
وفي تفصيل حيل سراق الليل» وأنك ستدت به کل خلّل وحصّنت به کل عورة» 
وتقدمت ‏ - بما أفادك من لطائف الخُدَّع ونبّهك عليه من غرائب ب الحيل فيما عسى 
ألا يبلّغه كيد ولا يجوز مكرٌ. وذكرت أن قدرَ نفعه عظيم وأنٌ التقذم في درسه 


واجب)' 1 


إن خطاب الجاحظ» في مقدمة كتاب البخلاءء يرتبط بعقإِ سردي مُبرم مع 
القارئ المتمتع بحضور ثقافي منفصل عن مقاصد المؤلف» فإليه تُعزى عملية 
القراءة والتأويل التي تصدر عن سنن وأعراف ثقافيّة ترتهن بالزمن والبنية الثقافيّة 
المنجبة للمفاهي”'. 

لك الجاحظ يوهمنا أنه مُتَيمَنْ من ردود القارئ التأويليّة واستجاباته الواقعيّة 
فكتابه الموسوم ب «تصنيف حيل لصوص النهار وفي تفصيل حيل سراق الليل؛ 
يقوم على توعية القارئ بحيل اللصوص النهاريين وحيل السراق الليليين بذكر 
تفصيلات سرديّاتهم ودخائل نفوسهم من أجل تسديد الخلل وتحصين العوار. 
فالقارئ محتاج إلى هذه السرديات ليقي نفسه من م في براثن اللصوص 
والسقوط في أحابيل السَرّاق. لكنْ ماذا لو كان القارئ نبيهاً وفطنا وغير محتاج 
لكتاب الجاحظ ووصایته؟ هل يجب عليه ألا يقرأ كتابه؟ 


(11) النخلاءء ص ا1. ) | 
(12) انظر : محمد الناصر العجيمي» "في «أسلوبية» الخطاب الساخر: تحليل «بخلاء» الجاحظ 


أنموذجا»ء مجلة الفكر العربي المعاصرء ع 106 - 107» تصدر عن مركز الإنماء 
القومی ٠‏ بیروت - باريس › 8 ص 119 123. 
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إل خطاب الجاحظ السرديّ يقوم على تعال واضح» فهو عندما يقذّم خطابه 
فإنما يريد أن يدفع عن القارئ الجهل ويرفع عنه الغرارة ليكتسب بعدها النباهة 
والفطنة. بيان ذلك في المعجم الدلاليّ الذي يقوم عليه الخطاب الذي تشيع فيه 
مفرداتُ حقل دلالنَ واحد» هي: «الخللء العورةء الخدع» الحيل» الكيد 
المكر» وهي تنتظم في سياق قدحيّء إذ إن من تنطلي عليه هذه المعاني يكون 
غرا» وساذجاً. 


فالجاحظ يريد أن يُزيح عن عيوننا الغشاوة التي لا ترينا حقائق الأمور 
والمسائلء ليتولى» بعينيه الجاحظتين» النظر نيابة عنّا. فمنطق الخطاب منطق 
وصاية ويقظة إذ يبدو الجاحظ طبيباً والقارئ سليماً لدغته العقارب ونهشته الحيّات. 
وتتجلى هذه الدلالة من النظر في بنية ضمائر الخطاب إذ تكرر ضمير المُخاطب»› 
العائد على الجاحظ» مرة واحدة في سياق التملك «کتابی»» في حين تکرر ضمير 
المُخاطب تسع مرات ليبرز المُخاطبٌ في هيئة المحتاج إلى السرد بوصفه دواء لكل 


داء. 


اق الخلل. 


٤ ۶ 


قراءة كتاب حيل لصوص 


النهار وسراق الليل 


تقي من لطائف الخدع. 


تنبه من غرائب الحيل. 


ولهذه المزايا سينكبٌ القارئ على قراءة كتاب الجاحظ لإقراره بأنء «قدر 
نفعه عظيم وأنٌ التقدم في درسه واجب؛ .فالقارئ» حسب الجاحظ» مُستكين 
للساردء ومستسللمَ لسردياته النافعة» لكنْ هذا الكلام لا يستقيم إلا بإقامة خطاب 
مواز لخطاب الجاحظ» وسوف يتَأسّس هذا الخطاب على اعتبار خطاب الجاحظ 
مليغاً بالخدع والحيل السرديّة التي طالما حذر الجاحظ من الوقوع فيها والسقوط في 
شراکها. 
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۴ إن فراءة خطاب الجاحظ قراءة سطحتة لا تستقیم ؛ إد إنها ستُعطل التداول 
لفعليّء لذلك». يتعيّن علينا التماس قراءة تعتمد التديّر ونصب الدلالات وإقامة 


الروابط اللسانية بي عناص - oo‏ 
إغفال (2“ بين عناصر خطاب الجاحظ ومرجع القارىء الثقافي الذي لا يمکن 


إن i‏ البخلاء يقوم على نظامين دلاليين يدوران مع القراءة عدماً ووجوداً 
هما: الجد والهزل اللذان يصبحان» آناء القراءة» بنيةٌ واحدة تتجانس فى الغايات 
e‏ في الوظائف. فأمَا تجانس الغايات فذلك الذي يتحقَق بمعرفة دوافع 
البخل وأحوال البخلاءء وأما اختلاف الوظائف فيكمن فى وظيفة الهزل التى تضفى 
على القارئ إحساسا بالراحة وتمنحه الرغبة فى ااض حل ووظيفهة الجدٌ التي 
تتيح إصابة النفع والفائدة. لكنّ هذه القسمة ضيزى فھی تجعل الهزل هامشاً والجد 
متناًء فالهزل هو أشبه بالاستراحة السرديّة التى يتخفف فيها القارئ من عناء الجد 
الڏي يستدعي مداومة القراءة ومعاودة النظر وا الدلالة. إن عقد السرد يوهم 
بهامشية الهزل وعدم جدواه مقارنة بالجد الذي يعد مناط الخطاب وحصول الدلالة. 


واحتجاجاتهمء «وكل ما حضره من أعاجيبهم وأعاجيب غيرهم»'» سيترك القارئ 
في مواجهة شاملة 2 النصرص ليميز الهزل من الجد والغت من السمين. 
ك تسديل الحاحظ على أعاجيب البخلاء وعيرهم رهان سردی معلن ۰ فعندما 


يحصر الفقهاء والأغنياء» والمعلمون» والخلفاء في سردیات البخل والىخلاء فن 
ذلك یستدعی الانتباه والحذرء فالجاحظ بُخطط لدفع القارئ إلى مناطق السرد 


(13) امتدح الجاحظ الظنٌّ المحمود الصائب المبني «على قَذر الأسباب القويّة والضعيفة› 
والذى بتجلى للعيون من الأمور المقربة» وعلى ما جرت عليه العادة والتجربة...٠.‏ 
البرصان والعرجان والعميان والحولان» ص 6. 

(14) يقول الجاحظء على لسان القارئ «... اذكر لي نوادر البخلاء واحتجاج الأشخاءء وما 
جوز من ذلك فى باب الهزل وما يجوز منه في باب الجد؛ لأجعل الهزل مُسنراحا 
والراحة جماماًء فا للحد کدا يمنع من معاودته ولا بد لمن التمس نفعه من مراجعته). 
الجاحظ البخلاءء ص |. 

(15) نفسه» ص |. 
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المعتمة ل «يبصر بعقله البعيد الغامض» ويتغاضى ببصره «عن القريب الجليل»'. 
وإذا كان الجاحظ يشرع في تحديد أهداف كتاب البخلاء المعلنة فإنه يضمر 
مقاصده الخفية» يقول الجاحظ : 
«ولك في هذا الكتاب ثلاثة أشياء : تبيَنْ ححة ححة طريفة› أو تعرُّف حيلة لطيفة› 


أو استفادة نادرة عجحيبة. وأنت في ل إذا شئ شثت وفي لهو إذا مللت 
الىر)(7'. 


فهو يستبعد أن يتمكن القارئ من تحصيل المقاصد كلهاء فقد جعلها على 
التخيير الذي يدل عليه حرف العطف (أو) الدال على وظيفة تنرَّع المستويات 
السردية. 

لكنْ الجاحظ يدافع عن مستوى الضحك الذي يتضمته كتاب البخلاءء 
لايهامنا بأنه گنز الكتاب ورأسه» لذلك يموم باستحضار الشواهد المؤيدة دم يأخذ 
بالدفاع عن البکاء وأهمیته وضروراته ومناف*' 


وثمَة مستويات سرديّة محذوفة اقتضى حذفها الاحتراز من التعريض بأسماء 
بعض الناس وأسرارهم› کما أن كتاب البخلاء ضم أحاديث غير مشهورة» وهذا 
يدل على تصرف الجاحظ بمادته السرديّة وإخضاعها لضوابط ثقافية تُجبره على 
الاحتراس والانتباه لثلا ييح لخصومه أدلةٌ تدينه”'. 


الموارية السرديّة: زف يِف الكرم وأوهام الضيافة 


يقيم الجاحظ خطاب البخل والبخلاء لنقد المفاهيم الثقافيّة التقليديّة التي 
امتدحت الكرم وباركت الكرماء وأغفلت دوافع كرمهم ومسوّغات سخائهم التي 
ره اا ای تی اا وطلب الذكر. يقول الجاحظ : «وكم قد رأينا من الأعراب 
مَنْ نزل برب صِرمة» فتاه بلبن وتمر ویس وخبز وسَمْنٍ سلاءء فبات لیلته ثم 


(16) نفسه» ص 2. 
(17) نفسه» ص 5. 
(18) نفسه» ص 5› 6. 
(19) نفسه» ص 7. 
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الأنظمة السيمياثية 


1 
سج ھج کف وز ومول رد یراس ب و مر رنه 
حر ها "بائس لكل كلب مر به بعيراً من مخافة لسانه لما دار الأسبوع إلا 

وهو يتعرّض للسابلة يتحففٌ للناس»› ور بسألهم العُلَيَ ٠‏ . 


إن منطق الكرم الثقافيي يقتضي أن ينحر صاحب الصَرْمَة لضيفه الأعرابى بعيراً 
ليقي شر لسانه» وليظل ذكرٌ كرمه باقياً على الألسن بقاء الأيام"» لكر المنطى 
السردى ° | ._ <“ “° . ۰ 5 

ي يعضح المنطق الثقافييّ الذي يفرض على الناس الانصياع لمفاهيمه ليحصلوا 
على الاعتراف بخطاب السلطة الذي يبارك الممارسات والأفعال. 


ويكشف السردُ طبيعة خطاب السلطة الذي يرزح تحته الأفراد ويحولهم إلى 
ضحاياء فالأعرابي الذي نزل عند صاحب الصَرْمَة يعاني من أزمة ثقَافيّة إذ إن 
منظومة القيم تقتضي من صاحب الصَرْمَة أن ينحرَ له بعيراً توكيداً على منزلته 
وحضوره الطاغي. أمَّا إذا اقتصرت الضيافة على ما هو دون ذلك فإتها تُمئُل 
ازدراء بالضيف وتقليلاً من شأنه مما يعني أن منظومة قيم الثقافة العربية تقيم وزناً 
رفيعا للضيافة وتعدها مجالا لاختبار الكرم الذي قد لا تتوافر شروطه الموضوعية 
في بعض الأحيان. 


كما أن القيم الثقافيَّة لا تلتفت إلى مصالح المُضيف الذي قد تكون 
عوائده شحيحةًء وحتى لو كانت كبيرة مثل صاحب الصَرْمَةَ فهل يمكن له 


(20) نفسه» ص 73. 

(21) انظر: قصة الحارثيء البخلاء» ص 67. 

(22) يبدو أن الجاحظ كان يُعاني من مشكلة الشعور بالنقص حيال المفاهيم الثقافية التي علي 
من شأن السخاء والغنىء فقد عاش حياته نهبأً للصراعات والأزمات. إذ عاش طفولة 
قاسيةً ألجأته للعمل على شاطىء البصرة لتأمين حاجات أسرته» ثم انتقل للعمل عند 
الوراقين ودخل معترك السياسة والسلطة والسعايات والمكائد وقبل وفاته كان يعيش ظرفا 
إنسانياً قاسيا» فقد كان يعيش في منزل حقير وصغير» وكان يقول في ذلك : 
لعن ّمث قبلي رجال فطالما مشيتٌ على رسلي فكنت المُمَدّما 
ولكئ هذا الدهر تأتي صروفه ‏ فََبْرِمٌُ منقوضاً وتَنْفُض مُبْرَما 
محمد جاد المولى وآخرون» قصص العرب» ج3 منشورات المكتبة العصرية؛ بيروت 


د.ت.ط. 
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أن يظلّ أسيراً لهذه المفاهيم الذي يؤدي الانصياع إليها إلى تكفُف الناس 
وسۋالي (°7؟ 

كما تكشف هذه السرديّة عن دلالة خطيرة» هي أل الكرم ليس فعلاً حقيقَيًا 
فهو يطلب لنتيجته وهو هنا اتقاء لسان الضيف (دلالة المفعول لأجله: من مخافة 
لسانه) الذي قد يكون غير مستحق للضيافة لوضاعته وخسّتهء مما يعني أن الضيافة 
والكرم إنما يكون للكبراء والكرام وهو آمر یدل على أن الثقافة العربية تقيم تمايزا 
بين فثات الضيوف وما يستحقونه من ضيافة. 

فالجاحظ يسجْلٌ موقفاً من الثقافة العرببّة التي يِن للذات الهلاك في سبيل 
الآخرين؟» فالمُضيف مُجبرٌ على بذل إمكاناته كلها حتى يظل مُسجْلاً على ذمّة 
الكرماءء فالكرم ينمي الإحساس بالهوية والكينونة» وشأنه مثل باقي المفاهيم التي 
ابتدعتها الثقافة العربية (الفروسيّة» والإغارة» والسلب. ..) لتعترف بأفرادها الذين 
لا وجود لهم خارجي. 

كما أن الجاحظء فى بخلائه» يقف موقفا نقديًا من مواقف القبيلة التي أبقت 
على مفاهيمها الثقافية بعد أن خرجت من الصحراء ودخلت الحواضرء فالكرم 
يقترن بالقبيلة والجماعةء وهي تعيش في الصحراءء التي لم تستطع مواجهة الواقع 
الجديد الذي كان يحتم عليها إعادة النظر في مفاهيمها لتكون قادرة على مواجهة 
العلاقات الجديدة”. فالبخل سياق ثقافيٌ يُجابه فيه الفرد ضراوة العيش الغاشمء 


(23) لقد أثبت الشعر العربي مفاهيم الضيافة من خلال علاقته الاقترانية بالعبودية. فقال دعبل 
الخزاعي : 
وإئي لعبد الضيف من غير ذلة ومافي إلا تلك من شيمة الع 
وقال حاتم الطائي : 
وإني لعبد الضيف ما دام ثاوياً وما في إلا تلك من شيمة العبدِ 
وقال المقنع الكندي : 
وإني لعبد الضيف ما دام نازلا وما في شيمة غيرها تشبه العبدا 

(24) انظر: عبد الكريم جويطي» بخلاء الجاحظ ونهاية التاريخ» ص 352. 

(25) انظر: علاء الدين رمضان السيد» «صورة المجتمع العباسي في كتاب البخلاء»» مجلة 
جذور: فصلية تعنى بالتراث وقضاياه» يُصدرها النادي الأدبي الثقافي بجدة» السنة 
السابعة» 1424 هى م7ء ع 14» ص 365 373. 


والبخلاء هم إفراز النظام الاجتماعيّ الذي يُمجْدُ المفاهيم الثقافيَة المركزيّة» لذلك 
يكره البخلاء الضيوف ليس «لأنهم يعرضونهم لإتلاف المال»» و «يدفعونهم للثناء 
علیهم وتقدیر ی 2۵٩‏ فحسب بل لأنهم يجعلونهم في أسفل السلم الاجتماعيّ ولا 
يحرصون على الدفاع عن حقوقهم وامتیازاتي ”. 

إل الجاحظ يتخذ من البخلاء قناعاً سرديًا لينفذ به إلى نقد مفاهيم الثقافة 
العربية المركزيةء وأبنية المجتمع التي تسحق حقوق الطبقات السُفلى» وتكتفي 
بالدفاع عن امتيازاتها ومصالحها. فالهامش هو المنطقة التى يبدأ منها الجاحظ 
لخلخلة هذه الأنساق. وسرديّات البخلاء هي النظام الذي يصوغ فيه الجاحظ 
استعاراتهء» و «خطاب البخل قطيعة جذرئة مع تاریخ كان يعتبر التضحية» وإيثار 
الآخر» والشرف» والثناء قيماً لا يرقى إليها الشك». 


(26) عبد الكريم جویطی»› بخلاء الحاحظ ونهاية التاريخ» ص 4 
(27) ر يمكنْ إغفال تجربة الشاعر المقثم الكندي مع قومه الذي 
(28) انظر: بخلاء الحاحظ ونهاية التاريخ › ص 355. 


عابوا عليه ديونه التي کان 
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شخصبات الخلا ء: السرد والوظائف 


يموم الجاحظ» عبر تنائية الهزل والجد باستخراج مواقف شخصياته الميختلفة » 
إذ تكون في بعض الأحيان مُثيرة للضحك وفي بعضها الأخر مُثيرة للبكاء. ومن هذه 
الشخصات شخصرة أستاذه النظام الذي برد في أدب الحاحظ عامة› وفي البخلاء 

#. وسوف يقتصر التحليل على هيغتين منفصلت. 
لشخصة واحدة لمعرفة مدی تباین مواقف هذه الش زى 


# الهيئة الأرلى : 

اللص 

«حدثني بو إسحافق إبراهيم بن سيار النظام قال : قلت مرة لحار کان لي» 
من أهل خراسان: أعرني مقلاكم فإني أحتاج إليه. قال: قد كان لنا مِقلىَ ولكٽه 
سرق. فاستعرت من جار لي آخر. فلم يلبث الخراسانئ أن سَمِحَ نشيش اللحم في 
المقلى. وشم م الطباهجء فقال لي کالمغضب : ما في الأرض أعحبٰ منك› لو 
كنت خبُرتني أك تريده للحم أو لشحم لوجدتني أسرع إليك به إنما خشيتك 
تریده للباقلی» وحدید المقلى بحترق إذا کان الذي يقلى و فيه لیس بدسم. وکیف لا 


أعيرك إذا أردت الطباهج» والمقلى بعد الرد من الطباهج أحسنْ حالاً منه وهو في 
البيت» 7 


خاصة دعكدة هثات سردية 


تقع هذه القصة في ثلاث طبقات سرديّة» الطبقة الأولى: المتمثلة فى القصة 
التي جرت بين النظام وجاره الخراساني . والطبقة الثانية : المتمثلة فى الحديث 


(29) كان الجاحظ منحازا إلى إبراهيم النظام انحيازاً مطلقاً إذ يقول: «إِنه لولا مكانُ المتكلمين 
لهلکت العوام من جميع الأمم» ولولا مكانُ المعتزلة لهلكت العوام من جميع التحل. فن 
لم أقلء ولولا أصحاب إبراهيمَ وإبراهيم لهلکت العوام من المعتزلةء فإتي أقول: إنه قد 
آنهج بهم سبلا وفتق لهم أموراًء واختصر لهم أبواباً ظهرت نفيها المنفعة› وشملتهم بها 
النعمة» .الحيوان. ج۰4 ص 206. 

(30) انظر: أحمد بن محمد بن امبيريك» صورة بخيل الجاحظ الفنية من خلال خصائص 
الأسلوب في كتاب البخلاءء مشروع النشر المشترك دار الشؤون الثقافية العامةء بغدادء 
والدار التونسية للنشر» 1986 ص 127. 

(31) البخلاءء ص 23. 
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الذ ۲ الج 
o‏ والجاحظ حول القصة . والطبقة الثالثة : المتمثلة فى تدوين 
وتحويلها إلى خطابت سردي يقرأه الناس. ۰ 


إن الطبقتين الاوليين ا من اختصاص القارئ» لأنه لیس بمقدوره التيقن 
من مجريات أحداث کل طبقة » نم إنه يس مُشارکا فيهما ويفصله عنهما زمن 
طويل. بيد أن الطبقة الغاكة هي التي تتيح للقارئ الالتحاق بالقصة فى مستوى 
القراءة وإنتاج الدلالة. ۰ 


يۋسس هذا ا فكرة الضحك الناجمة عن موقف الخراسانى الذي 
رفض إعارة مقلاه للنظام بحجة أنه سرق» أي أن القصة تجعل سرقة المقلاة حدثا 
سرديا مركزيا وهنا تحيل سرقة المقلاة على مستوى سردي آخر يهجس النص بهء 
وهر دوافع السرقة وأحوالهاء التي تکشف عن مواقف اللصرص وحاجاتهم التى لا 

لكنّْ سرقة المقلاة تستثمرٌ في القصة» إذ تمتد لتصبح علامة بالمفهوم 
اللسانيّء بمعنى أن المقلاة ثُمتّل تفاوتاً في الحاجات والأوضاع المعيشية التي 
یجسدها سماع الخراساني ا اللحم في المقلاة. فالخراسانیٰ› حسب الققصة› 
كان يملك مقلاة لكنه لم يعطها للنظام لعدم علمه بالشيء الذي سيُقلى فيها. وهي 
فكرة لا يؤيدها الخطاب الذي يُشدَدُ على بطتَة الخُراسانيّ ورغبته في مشاركة النظام 
اللحم المقلي› لكنْ هذا التشديد يكشف. بالمقابلء عن الحيلة التي لحأ 
الخُراسانئ إليها ليشارك النظام الطعامء فقد احتال عليه سردياً وأخذ يدافع عن 
موانع إعارة المقلاةء فالخراسانئ كذب ثلاث مرات المرة الأولى: عندما رفض 
إعارة مقلاته مُذَعياً سرقتهاء والثانية : عندما سمع نشيش اللحم في المقلى وذهابه 
للنظام لسوغ له دوافعه في عدم إعارة المقلاةء والثالثة : عندما شارك النظام أكل 
اللحم المقليّ. 

إن هذه القصه تتضمن عناصر سردية محذوفة لكنها تستفيم آناء القراءة» 
بالقوة. إذ إن شم الطباهج يدل على أن الخراساني كان ا 0 
عا أن رد الخُراسانيَ على النظام يدل على أنه كان واقفا في بيته أثناء قلي اللحم. 

لکن القصة تُثبت عنصرا سرديا مركزيا يقوم الخطاب السردي بإخفائه 
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وتهميشه» وهذا العنصر هو: عدم امتلاك النظام مقلاةء وطلبه من الخراسانيّ 
إعارته المقلاةء ثم ذهابه إلى جار اخر لإعارته المقلاة. 


بيد أن الخطاب لا يخفي هذا العنصر السردي لتحقيق وظيمة تشو يقية» وإنما 
للتحفظ على دلالاتهء فالسرد يقيم حظرا على بعض الدلالات التي تتصادم مع 
المواقف الثقافية. وبمعنى آخر»ء فإنٌ هذه القصة تتضمُن تنديداً بالظروف القاسية 
التي يحياها شيخ المعتزلة النظام الذي لم يكن يملك أبسط أدوات الطهو. 


مما يعني أن هذه القصة تقيم في منطقة الهزل والجد» التي يمكن أن نطلق عليها 
«المضحكات المبكيات»ء وهذا يدل على أن الجاحظ يضع نصوصه في منطقة بينيَة 
حتى تفلت من تأويل وحيد وقراءة تعسفية. فالاحتجاج الذي يطبع نصوص الجاحظ 
يحتاح مساحة بينية تتحرّك فيها العلامات دون أن تكون محددة الهوية”. 


# الهيئة الثانية 


لا تعترف نصوص الجاحظ بالحدود والفواصل التي يفرضها تعدد كتبه› 
فكتبه لا تصمد في وجه النصوص» فهي نص واحر. فقد يطرح الجاحظ مسأل 
في كتاب ثم يستكملها في كتاب آخر» وقد يعرض شخصية في حكاية ويأتي على 
بیان مواقفها في کتاب آخر. 


وهيئة النظام الثانية يوردها الجاحظ فى كتاب الحيوان: 


«وأخبرني آبو إسحای إبراهيم بن سټار النظام قال : جعت حتّی أکلت الطين› 


(32) كان الجاحظ يميل إلى استخدام أسلوبي الجد والهزل في الوقت نفسه» فقال: إن الكلام 
قد يكون في لفظ الجذء ومعناه الهزل» كما يكون في لفظ الهزل ومعناه الجده؛ ذلك أن 
إفراز الحد من الهزلء وتمييز الهزل من الجد حتى لا يُؤتى بهذا في هذاء ولا بهذا في 
هذا نوغ من الخطر على المتكلم البليغء والقائل البين. ولو جرى على ذلك كان الاقتدار 
بطل الحدذ الملزوم» والسعة تضيی الغاية المبلوغة. ولما کان البيان لا یکون بیانا» 
والبلاغة لا تصيرٌ بلاغة إلا أن یکون المتكامٍ آخذاً في کل وا قادحاً بکل زنادء 
منظهرا بکل عتاد وجبَ أن يدخل الهزل في الد إمتاعاً واستمتاعاًء ويدخل الجدٌ امتدادا 
واتساعا» . مثالب الوزيرين: أخلاق الصاحب ابن عباد وابن العميد»ء ص 290. 

(33) هذه العبارة من وحي القرطبي صاحب التفسير المشهور ب «الجامع لأحكام القرآن؛. الذي 
قال في أحد مواضع تفسيره «القرآن الكريم كالسورة الواحدة». 
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وما صرت إلى ذلك حَی قلبت قلبي” اتذکر: هل بها رجلٌ أصيبُ عنده غداءَ أو 
عشاء» فما قدرت عليه. وكان على جُبّةّ وقميصان» فنزعتٌ القميص الأسفل فبعته 
بدريهمات» وقصدتٌ إلى فُرضة الأهوازء أريد قصبة الأهوازء وما أعرف بها أحذا. 
وما كان ذلك إلا شيعا أآخرجه الصَجَرٌ وبعض التعرْض. فوافيتُ الفرضة فلم أصِبٰ 
فيها سفينة» فتطيرت من ذلك. ثم إلي رأيت سفينةٌ في صدرها حزق وهَشُْم 
فتطیرت من ذلك أبضاء وإذا فيها حمولةء فقلت للملاح: تحملنی؟ قال : نعم 
قلت: ما اسمك؟ قال داوداذء وهو بالفارسية الشيطان» فتطيرت من ذلك. ثم 
ركبت معه» تصك الشمال وجهي» وتثير بالليل الصَقَيعَ على رأسي. فلمَا قَرُبنا من 
الفزضة صحت: يا حمَال! ومعي لحاف لي سَمَل» ومضربة خلقء وبعض ما لا بد 
لمثلي منه. فكان أوّل حمال أجابني أعور فقلت لبقار كان واقفاً: بكم تكري ثورّك 
هذا إلى الخان؟ فلما آدناه من متاعي إذا الور أعضَبٌ القرن» فازددث طيرة إلى 
طيرَّة» فقلت في نفسي: الرّجوع أسلم لي. ثم ذكرت حاجتي إلى أكل الطين 
فقلت: ومن لى بالموت؟! فلما صرت في الخان وأنا جالس فيه» ومتاعي بين يدي 
وأنا أقول : إن آنا خلفځه في الخانِ ولیس عنده من يحفظه فش البابٺ**“ وسرق؛ 
وإن جلست أحفظه لم يكن لمجيئي إلى الأهواز وجه. فبينا آنا جالس إذ سمعت 
البابء قلتُ: من هذا عافاك الله تعالى؟ قال: رجل يريدك» قلت: ومن أنا؟ قال: 
أنت إبراهيم. فقلت: ومن إبراهيم؟ قال: إبراهيم النظام. قلت: هذا خنّاق› و 
عد» أو سول سلطان! ثم إني تحاملك وفتحك الباب» فقال: ازسلني إليك 
إبراهيم بن عبد العزيز ويقول : 

- ا 6 اخعلفعا ف يعض المقالةق فإنا قد نرجع بعد ذلك قوق 

ی ا س ب ا 
لاخلا . 00 e‏ أن يكونَ قد نزَّفَثْ بك حاجة. 
حتی یری ر ر و ا أن نبعتٌ إليك يبعض ما بكفيك 
فان شعت فاق بمكانك شهرا او شهرین؛ فعسی ا بعت ٢‏ 2 ۷ 


ھ ے - .1“ ا - 
ری ای فکگرت کثیراء والقلب: العقل. والجملة تتضمُن كناية عن صفة عدم وجود الصاح 


الوفي والاخ والصادف 
(يڍچ) آي فټح دون مفتاح. 
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زمناً مِن دهرك. وإِنْ اشتهيت الرّجوع فهذه ثلاثون مثقالاء فخذها وانصرف» وأنت 

قال : فهجم والله علي أمرٌ كاد ينقضني. ما واجِدَة: فألي لم أكن ملكت قبل 
ذلك ثلاثينَ دیناراً فى جميع دهري. والثانية : أنه لم يطل مقامي وغيبي عن وطني› 
أن الطيرة باطل؛ وذلك أنه قد تتابع على منها ضروبٌ» والواحدة منها كانت عنذَهُم 


قال: وعلى مثل ذلك الاشتقاق يعمل الذين يعبْرون الرُؤيا»“*. 
إاطار النص الموضوعي 


يندرج هذا النصض ضمن باب القول في الغربان» الذي أفرده الجاحظ للوقوف 
على الغربان وأخبارها وغرائبها ودلالاتها في الثقافة والتفسير العربيين مُتخيّرا 
اللطائف والأخبار والأحاديث الدالةء ثم يُعرّجٌ على التّطير ودلالاته في المخيال 
العربى ليقف على بعض القصص والأخبار التى خلدتها الذاكرة الجمعية مثل: قصة 
النابغة مع زبّان بن سيار وقصة عبد الله بن الزیر مم بزید بن مار میا يني 
أن الجاحظ يورد قصة النظام الموسومة ب «النظام وعدم إيمانه بالطيرة٤‏ ضمن سياق 
موضوعي يعرض مواقف العرب من الإيمان بالطيرة وتكذيبها. 


لكنْ هذا السياق الموضوعي مجرّد ذريعة يتخذها الجاحظ لإدراج القصة التي 
لا تستقيم مع موضوع الباب المُدرجة فيهء ولا يعني ذلك أن هناك خللاً سرديًا أو 
منهجيًا في تنظيم مواد الباب بل يرتبط الأمرٌ بسياق التحايل الذي يوجّه كتابة 
الجاحظ الذي لا يستطيع التصريح بمواقفه السرديّة تصريحاً علنيًا مما يضطره إلى 
التحايل على مؤسسة الرقابة التي قد تكون أشخاصاً أو اتجاهات فقهيَّة أو فرقة من 
الفرق الإسلاميّة وتكن للجاحظ موقفا عدائيًا. 


فالجاحظ يحاول لإبطال أثر هذه القصّة السرديّة إيرادها في سياق موضوعي 


(34) الحيوان› ۰3 ص 51 _ 453. 
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e‏ الشخصى»› ويجعلها مرتبطة بقراءة تقليدية تحتفل بالغرائبي الذي 
مصمنه مواضيع البابء كما أن هذا الأسلوب الجاحظيً يُبرز قدرنّه على الإفلات 


تحليل السرد 
# الملاحقة والجوع 


يتخذ النظام في هذه القصة هيثة الملاحق والطريد الذي تحدق» في وجههء 
النهاية المأساور يه. وينفتح المشهد السردي على الجوع وأكل الطين اللذين يمتّلان 
علامة لسانية مكتملة الأبعادء فالجوع» في هذه القصةء لا يُمتّل حاجة النظًام 
م فحسب وإنما يجسد حالة الحصار التي يعيشها النظام الذي لم يكن بإمكانه 
التنقل بحرية طبيعية للحصول على طعامه أو ما يسد رمقه. 


وإذا كان الطين شكل الأكل الختامي فإ الخطاب يحيل على أشياء أخرى تم 
أكلها قبل الطين إذ إل جملة :« جعت حتّى أكلت الطين؛ تدل على «المأكولات» 
الأخرى التي لاذ بها النظام ليواجه جوعه وأصناف المأكولات الأخرى ليست 
ظاهرة في نص القصة لكنْ عناصر السرد تخبر عنهاء فالنظام لم يصل إلى مرحلة 
أكل الطين إلا بعد أن ينس من وجود رجال يركن إليهم ويميل عليهم ليصيب غداء 
أو عشاء. يقول السارد: «وما صرت إلى ذلك حى قلبت قلبي أتذكر: هل بها 
رجلّْ أصيبُ عنده غداءَ أو عشاءء فما قدرت عليه». 


إن تكرر (حتّى) الدالة على الغائية مرتين يكشف حجم المعاناة الني واجهها 
النظّام الذي لم يجد صديقاً أو آخاً يطعمه ويلجأ إليه إذ إل كان يعيش حياة تخف 


(35) كان الكتاب يبتكرون طرائق في التخْفي والتنكر خلف الكتابة» بقول عبد الضاح كيليطو' 
«فالحاحظ يختفي کعادته وراء أشخاص ينسب إليهم القول في سياق جدالي؛ إنه حاضر 
غائب يُورّع الخطاب بين ممدلين لهذا الرأي أو ذاكء ويضن فيما يخصه بالكلام» فلا 
يقوم بدور الحكم ولا يقول القول الفصل. وحتى عندما يتحدذث بضمير المنكلم» باسمه 
الخاص» فإِنْ رأبه لا يتمع مبدئباً بأبة مزية أو افضلية» لكونه ينجاور مع آراء أخرى 
مضادة أو مخعلفة. إله كاتب يبدو بلا موقع وبلا مأوى» .لن تتكلم لغتي» دار الطليعة؛ 
بیروت» طا ۰2002 ص 38. 
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وهذه النتيجة ضمنيةء ذلك أن هذه الحالة أوصلته إلى أكل الطين. أمّا المأكولات 
الأخرى التي اضطر النظام إلى أكلها فهي ليست طعاماً إنسانيًا إذ إن حالة الجوع 
القاسي تفرض على الإنسان أن يأكل الزواحف والحشرات وأوراق الشجر»ء لكنْ 
حضور الطين يصوّر حجم الملاحقة التي أورثت النظام عله عانى منها كثيراًء فقد 
فيل للنظام في علته: ما تشتهي؟ قال: اشتهي أن آشتهی». 

٭ دلالات النفي 

وتحتل أدوات النفي الحرفية حيرا دلالا کبیراً يصور الوضع القاسي الذي 
واجه النظام إذ تكرر حرف النفي (ما) أربع مرات في المواضع الاتبة :«ما صرت 
إلى ذلك ما قدرت عليهء ما كان ذلك إلا شيغاًء ما اعرف بها أحداً»» وتکرر 


حرف النفي (لم) أربع مرات في المواضع الآتية :«فلم أصِبْ فيها سفينةء لم يكن 
لمجيئي إلى الأهواز وجهء لم أكن ملكت قبل ذلك ثلاثينَ دينارا» لم يطل مقامي 
وغيبي عن وطني). فالنفي يْجسد حالة العدم التي عاشها النظام في البصرة حيث 
كان ملاحقاً وفي قصبة الأهواز حيث كان طريداً. 
اح يكن لمجيئي إلى الأهواز وجة. 
يطل مقامي وغيبي عن وطني. 
اکن ملكت قبل ذلك ثلاثينٌ ديناراً. 
ما صرت إلى ذلك. 
ما ما قدرتٌ على إصابة رجل عنده غداءٌ أو عشاءٌ. 
كان ذلك إلا شيئاً اخرجه الضجرٌ وبعض التَعرُْض. 
ما اعرف بها احداً. 


(36) البصائر والذخائرء جا ص 198. 
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N < ¥‏ 
النظام والشيطان 
وتجسد ممتلكات النظام حالة | 


2 ۱ لفقر المدقع الذي واجهه فهو لم يكن يمتلك 
٣‏ امین اضطر لبیع أحدهما ا له الهرب من ملاحقيه الذين يتربصون 
ال 7 القبض عليه. وسوف يكو الهربٌ إلى قصبة الأهواز ملاذ النظام 
ا ي يعيه من ضجر التخفي ورهبة الملاحقة. بيد أن هذا الخيار زاد 
2 س بالمأساة تعقيداً إذ إل النظام لم يجد سفينة تقلّه إلى قصبة الأهواز وهنا 
ا الخوف» إذ يتسارع ا بافتراب النهاية المأساوية التي تجلت في 
لسفينة المخروقة والمهشمة. إن توالي علامات التطيُر تكشف عن حظ النظام 
العاثرء الأمر الذي يماقم شعوره بالمأساة واقتراب النهاية. فالنظام قام بتأويل السفينة 
المخروقة والمهشّمة واسم الماح الدال على الشيطان الأمر الذى أدّى إلى مُفاقمة 
شعوره بالخيبة. 


# دلالات المكان 


يمل المكان في هذه القصة علامة لسانيّة دالّةء إذ إن النْظّام تفل من البصرة 

إلى قصبة الأهواز مارا بفرضة الأهواز مستخدماً وسائط تنقّل أعانته على الحركة. 

ويمكن تقسيم الأمكنة إلى ثلاثة أقسام: 

1. البصرة: وكان فيها النظام متخفياً عن ملاحقيه ويستدعي التخفي إجراءات 
وقائية واحتياطات أمنية دقيقة. وحسب إشارات النص فن النظام كان عاجزا 
عن التنقًل والحركةء إضافة إلى انفضاض أصحابه من حوله ذلك أن من 
يحاول الاتصال به سَيْعرْض نفسه للخطر. فالنظام عاش وحیدا في حجرة 
قميئة ؛ حتى يُفلت من الرقابة الصارمة التى يفرضها مُلاحقوه. وسوف تحتم 
عليه الإجراءات الوقائية أن يبذل أقصى طاقة في التخفي فعليه ألا يخرج من 
حجرته» وأنْ يظل حبيساً فيها؛ لثلا ينكشف أمره. وضمن دائرة الاحتراس 
عليه أن يقلل من طعامه حتى يكفيه مدة طويلةء لكن مدة التخفي كانت 
طويلة جداً الأمر الذي أذى إلى نفاد طعامه مما اضطره إلى أكل الزواحف؛ 
والحشرات» والط. .٥7‏ ليس هذا فحسب بل إن الملاحقة دفعت النظام إلى 


(37) لعل سرديهة المقاتلين الفلسطينيين› في اجتياح بیروت عام 2م› وحصارهم في - 
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بيع قميصه بدريهمات ليتسئّى له الهرب إلى فرضة الأهواز مما يعني أنه لم 
يكن يملك أي نقود. 


فُرضة الأهواز: وهي معبرٌ النظام إلى قصبة الأهواز وقد سبب هذا المكانء 
و أرمة وجودية جعلته يتمنى لو أنه ظل متخفياً في البصرةء اذ انه لم 
یصت. بادئ الأمر» سفينة قله إلى قصبة الأهواز ثم رأى سفينة في صدرها 
خرف وهشمْ ولمَّا كان مضطراً للهرب فقد استقلّها مما يعني أنه آثر مواجهة 
خطر الغرق على أن يبقى مُلاحقاً. ليس هذا فحسب بل إن الجملة الظرفيّة 
«إذا فيها حمولة؛ تدل على أن السفينة ليست مخصصة للركاب وإنما للبضائع 
الأمر الذي يصوّر وضع الركوب غير المناسب» فقد أمضى النَظامٌ رحلته على 
سطح السفينة وهو عار إلا من لحافه السمَل, وتسد بنية الحال الكائنة في 
قول السارد: ثم ركب معه تصك الشمال وجهيء ا بابل ا ملي 
راسي» مشهداً مأساويًا أمضاه النظام طيلة مدة الرحلة التي لا يُمكنْ تقد 
وينضاف إلى ذلك اسم الملاح الذي يعني الشيطان» وهنا يكشف لا عن 
دلالة مهمة وهي أن النظام قبل أن يجعل مصيره في يدي الشيطان على أن 
يجعله في يدي ملاحقيهء فالشيطان أكثر رأفة منهم. 


قصة الأهواز : يدأ هذا المكان من نزول النظام عن سطح السقينة وهو يحمل 
أمتعته المتواضعة وهى: اللحاف السمل»ء والمُّضَرّبة الخلقء وأشياء بسيطة 
أخرى. وإذا کان ملا السفينة شيطاناً فان حمُّال الأمتعة أعور. وإذا كانت 
السفينة مخروقة ومهشُمة فإِنْ ثور الحمّال أعضب القرن. 


كنيسة المهد عام 2002/ 2003م تُمنّل شواهذ قريبة على هذه المأساة. فقد دفع حصار 
بيروت. الذي فرضه جيش العدو الصهيوني. المقاتلين القلسطينيين إلى أكل القطط 
والكلاب. ودفع حصار كنيسة المهد في مدينة بيت لحم الفلسطينية المحاصرين إلى أكل 
أوراق الشجر المتساقط عبر نوافذ الكنيسةء وشرب البول وماء الكنيسة الآسن جراء فرض 
الحصار الكامل ومحاصرة الكنيسة عسكريا مدة زمنية طويلة. 
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اللاي شيطان 
الحمالي أغرر 
السفينة يى مخروقة ومهشمة 


التورسسسه أعضبٌ القرن 


إن هذه العلامات هي عبارة عن نذور النهاية» فلا ملاذ للنظام فالنهاية تربص 
به. فعندما رأى النظامٌ نذور النهاية راودته نفسه بالرجوع إلى البصرة إذٌ إل هدفه في 
الرحلة لم يتحققء فقد كان يطمح إلى العثور على حياة آمنة ومستقرة بعد عنه شر 
الملاحقة وویلات المي لكلّه فوجئ بأل الخطرَ يواجهه أينما حل وارتحل. ومع 
ذلك سيقبل النظام الإقامة وسط علامات تَنْذِرٌ بالخطر بدل الرجوع إلى البصرة 
حيث لا يوجد أمامه إلا أكل الطين. 

آمًا الخان فهو محل إقامة النظام في قصبة الأهواز حيث يداهمه شعور 
بالخوف من السرّاق سيضطره للبقاء في الخان حتى لا تُسرق أمتعته. لكنُ 
الاضطرار للبقاء سيجعل النظام فى مواجهة الفاقة والجوع؛ لأنٌ سبب مجيئه من 
الأهواز ليس طلب الأمن والهرب من الملاحقين الذين يتربُصون به فحسب وإنّما 

# سطوة المواجهة 

تصورٌ هذه الوحدة السرديّة شعور النظام بالخوف من المواجهة عبر حوار 
درامی Dramatic Monologue‏ يعرض دو ن وساطة سردیه ما تشعر به الشخصية وما 

(38) _ 

تتصوره من مخاوف أو رغبات أو أحلام أو حاجات ۰ 

يہداأً الحوار الداخلي Monologue‏ عنiدمl‏ يقرع باب الخان الذي نزل به 
النظام» وحسب مؤشرات النص فإئّه لم يمض وقت على نزول النظام بالخان فقد 
كان مُراقباً من قبل ملاحقيه طيلة سفره من البصرة. 

إن قرع الباب بجسّدٌ علامة هلاكية فالنظام غريب على قصبة الأهواز ولا 


(38) جیرالد برنس› المصطلح السردي› 68. 
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يوجد بها من يعرفه» وسوف تتفاقم مشاعر المواجهة عندما يجري الحوار بينه وبين 
قارع الباب الذي يكشف عن معرفة قارع الباب للنظام معرفة دقيقة وذلك عندما 
أخبره عن اسمه كاملا فقال : «إبر اهيم النظام؛ . وإذا كان ذكر الاسم دالا على فة 
قارع الباب e‏ فإانها تدل» عند النظام على الهلاك وذلك عندما قال: 
خٽاق» أو عدوٌ» أو رسول سالطان». إن الاحتمالات التي افترضها النظام تدل 8 
فداحة الخبارات التي تواجهه› وتدل على محور الاختيارات المعجمى الذي يصبح 
جزءأً من تفكير المرء في وقت معين. 

وسوف يكون فتح الباب دلالة على المواجهة الشاملة مع الخيارات القاسية 
التي رجح منها احتمال واحد هو أل قارع الباب رسول سلطان ظلٌ يتعمَبُ النظًام 
حتى في ملاذه البائس. لكر هذا الرسول لم يحمل للنظام تهديدا أو وعيدا بل إِنّه 
يحمل رسالة عفو صادرة عن «السلطان» الذي يملك سلطتي العفو والتهديد وهو 
إبراهيم بن عبد العزيز ونصها: 


«نحن وإِنْ كنا اختلفنا في بعض المقالة فإنا قد نرجع بعد ذلك إلى حقوق 
الأخلاق والحرية. وقد ی كرهتها منك» وما عرفتك 
حتی خبرني بعض من کان يميم معي وقال: ينبغي أن يكون قد نزعت بك حاجة. 
فلن د شئت فأقم بمكانك شهراً أو شهرین› فعسى أن نبعث إليك ببعض ما يكفيك 
زمنا من دهرك. وإِنْ اشتهيت الرُجوع فهذه ثلاثون مثقالاًء فخذها وانصرف› وآنت 
أحقٌ من عذر». 


إن الاختلاف مع السلطة يُجبرٌ المثقّفَ على التخفي وأكل الطين والهرب› 
وسوف تكون السلطة قادرة على التراجع عن قراراتها مع هذه الفثة من الناس 
بحيث تفرض عليهم واقعاً بائساً أو أنْ ترجع «إلى حقوق الأخلاق والحرية» عبر 
منطق لا يحتكم إلى أدنى درجات العدل. فالسلطة هي صاحبة القرار في العقوبة 
والعفو وفي كلتا الحالتين فإِنّه لا يوجد ضوابط تنظمُ طبيعة سن هذه القرارات 
والتشريعات فتصبح حياة الأفراد عرضة للعبث والمصادفة ؛ لان السلطة» وحدهاء 
القادرة على تفعيل حقوق الأخلاق والحرية واستخدامها في الزمان والمكان 
الملائمين. 


وإزاء هذه الهبة العظيمة التي تكاد تشبه المعجزة الإلهية فال النظّام ستنهار 


اأصمةاسيمياتي 


واه إذ إنه لم يكن يتوقع أن يحظى بالعفو فالرجل كان مُتيفناً من نهايته المأساوية. 
لذلك سیقبل عرض رسول السلطان ويأخذ الثلائين مغقالاً وهو الذي لم يملك في 
حياته كلها ثلاثين دينارا. كما أن العفو كان للنظام حدثاً استشنائيًا إذ إل أصحابه 
دوي المواقف المتشابهة ما يزالون يعانون ويلات الملاحقة و لعنات التخمي. 

إك هذا التأويل الدلالي يكشف عن إمكانات النص العميقة التي لا يُثببّها 
«باب القول فى الغربان» أو القول في التطيّر» فالجاحظ يدفع نصوصه للقارئ 
ليستخرج دلالاتها فإ أفلح نجا وفاز وإ أخفق فمصيره مصير طرفة بن العبد الذي 
لم تراوده فكرة قراءة الكتاب الذي كان يحمل قرار موته. فالنص هو مناط 
الدلالات ومحور العلامات التي ثبي النص مشرعاً على التاويإ ”*. 


9 ) ار » اللادقه ¢ ط2 6 
( آم ر يكو › الأثر المقتوح 6 ترجمه عبد الرحمن بو علي» دا الحو ر شه 
e 3 )‏ نو . 


2001« ص 23 ~ 25. 
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الميحت الثاني 
سيرة الصدافة السردية : 
الخطاب السردي ب2 رسالة الصدافة والصديق 


كانت الحياءٌ البغداديَةٌء في التصف الثاني من القرن الرابع» تقوم على 
التفاوت الطبقَىَ» والاقتصاديّ» والاجتماعىَ» فقد كانت الطبقة الحاكمة والمتنفذة 
تتمتع بالعيش المترف» والامتيازات الواسعة» إذ قامت هذه الفغةء فة الأمراى 
والوزراء» بالاستيلاء على مقدرات الدولةء ورقاب العبادء الأمر الذي أدى إلى 
حدوث شرخ في البنى الاجتماعية» نجم عنه تأجيج الصراع بين السَنَة والشيعة› 
وحصول حوادث قتل ونهب أذّت إلى انعدام الأمنء وتراجع القيم الإنسانيّةء 
واختلال موازين العلاقات بين جميع الفئات. ولم يسلم من هذه الحالة العلماء 
والمثقفونء فقد كان لزاماً على کل عالم أن يلتحق بالسلطة» بأن يتصل بأمير أو 
وزير ليس هذا فحسب»› بل كان ينبغي على العالم أن يُريق ماء وجهه حتى 
يحصل على أدنى حقوقه ليتسلى له العيش بمستوى طبيعي. ويصور التوحيدي» 
الحيّز الضيَق الذي كان متاحا للعلماءء فقد اتصل التوحيدىي بالصاحب ين عبّاد ظنَا 
منه أن الصاحب الوزير الكاتب يقدر على إنصافهء فما كان من الصاحب إلا أن 
أوكل للتوحيدي مهمة نسخ رسائله بدعوى أنها مطلوبة فى خراسان. وما كان من 
التوحيدي 7 أن أبدى امتعاضه لهذا العمل الوضيع› بل إنه ذهب ينقد رسائل 
الصاحب , من قدرها (40), 


وکانٰ يشکو لأبي علي مسکویه الذي قال له ذات مره : 


#وبعد: فاني أری لك إذا أحببت معايشة الناس ومخالطتهم› وآثرت لذ 


(40) انظر: الحبيب شبيل» المجتمع والرؤية : قراءة نصية في الإمتاع والمؤانسة لأبي حيّان التوحيدي ٠‏ 
المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع› بیروت »› طا 1993 ص 40 - 43. 
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ر وطيب الحياة. أن تسامح أخاك» وتغالط فيه نفسك» حتی تغضي له عن کل 
حق لك وتری له عليك ما لا يراه لنفسه» وأن تأخذ بأدب بقار“ فاه ص 
الأدب» وموعظة النابغة فتعمت الموعظةء ولا تعؤد عشيرك وجليسك استما 
شكواك فیأنس به ثم لا يُشكيك» ولا تکثر عليه العتب فیألفه ثم لا بغتبك'. 


ويرجِع آحد الدارسين أسباب تذمّر التوحيدي وشكواه إلى الحزن العميق 
الذي غلّف مشاعره» والقلق الدائم الذي انتابه جرّاء الواقع المرير. إنها النفس 
الشفافة التي تضطرب بسقوط القيم الإنسانيّة ؛فعندما تتراجع النزعة العقلانية 
صب الفرصة متاحة لصعود القيم اللاإنسانية حيث يسود الفكر الظلاميّ» وقيم 
الفوضى» والاضطراب. والصراء““. 

ونتيجة هذه الحالة القاسية طفق التوحيدي يتنقل طلباً للرزق أو سعيا 
للمعرفة» وفي هذا الجانب تتكشف فى التوحيدي نزعته التحررية ؛ إذ إنّه لم يكوّن 
عائلة تقَيّده» وتحد من جموحه. کما أن هذه النزعة جعلته أكثر جرأة وحدة» 
واعتداداً بالنفس» الأمر الذى خلق من التوحيدي إنساناً ساخطا على المجتمع» فقد 
تعرَّض لفئات المجتمع كلها بالنقد»ء حتى إِلنّه كان يعرّض بذوي المناصب 
الرفيعة(“. 


أمّا أسباب نقمة التوحيدي على الجميع فتعود إلى إحساسه بالتضخم 
والتعالى ٠‏ فقد بدا نرجسيًاء ومترف. ول «أرستقراطيته الذهنية». ونقده عقّائد 


(41) إشارة لقول بشار بن برد: [ | 
إذا كنت في كل الأمور مُعاتبا صديقك لم تلق الذي تعاتبهة 


فعشس واحداً أو صل أحاك فإله مقارف دنلب مرة ومجان“ 
إذا أنت لم تشرب مراراً على القذى ظمغت وأي الناس تصفو مشاربة 


)42( الهوامل والشوامل› ص 2. ا ) 
)43( انظر : محمد الشيخ› آبو حيان التوحيدي : ریه في الإمجاز وأثره في الأدب والنقد› 
۾ للك تود لا 1983ء اء ص 200. 

الدار العربية للكتاب»› توئس - لي ج ۰ 
)44( ر محمد أركون»› نزعة الأنسنة في الفكر العربي : جيل مسکویه والتوحيدي › 

ترجمه : هاشم صالح› دار الساقي› بیروت › طا 1997ء ص 14ء 41. 

محمد الشے أو حيان التوحيدي...٠‏ ص 201. 

انظر : بخ ایو حے يد ا 

a‏ جمال 2 خلاصة التوحيدي : مختارات من نثر التوحيدي› المجلس الثقافي 


الأعلى › القاهرة› 5× ص 8. 
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العامة وسِيَرَ علمائها وكبرائها أخفق التوحيدي فى استمالة هذه الشريحة الاجتماعيةء 
وقد أذى ذلك إلى تشوير الجميع» وتأليب «. . . الخاضّة والعامة ضده بمسلكه 
تجاههم ثم بمسلكه في الحياة بوجه عام. فهو قد نصّب من نفسه قاضياً يحكم 
الوزراء» وينقد العلماء والأدباء ويهاجم الأغنياء» ويحتقر الأغلبية من العامة ويكشف 
جشع الشعراء ويُناصب المتكلمين العداء ويعيب جهل الفقهاء ويصف الشيعة 
بالتطرف والاذعاء. فلم يترك فرقة من الفرق. أو طائفة أو طبقة من طبقات المجتمع 
إلا كشف عن مساوئهاء وجسّمهاء وأبان ما بها من زيب وجرحها» حتى وضع 
العصر كله في قفص الاتهام» حتى انتهى به الأمر إلى إدانة الإنسان بوجي عام“ 
التوحيدي ونقد الأخلاق 

کان من نتائح شعور التوحيدي بالإخفاق نقده العلاقات الإنسايّة التي تدهورت 
نتيجة سيادة الظلم والفوضىء ولأ الإنسان عاجرّ عن تلافي هذه العوارض» فقد 
أخذ التوحيدي يندد بالعلاقات الإنسانيّة التي لا تقدر على رأب الانكسارات التي 
تحدث في المجتمع. وحول هذه النقطة تحديداء نقطة سقوط المُثل الأخلاقية 
وتراجع القيم الإنسانيّة » يتأسس السؤال الأخلاقي عند التوحيدي . 


والرأي الذي يمكن الاطمئنان إليهء أن التوحيدي كان مسكوناً بمشروع 
فلسفيي يسعى من خلاله إلى بحث جذري في أسباب انهيار القيم والمفاهيم 
الإنسانية“. ولذلك» أخذ بطرح الأسئلة المتعلقة بهذا الشأن على أستاذيه: أبي 
سليمان السجستاني» وأبي علي مسكويه» مما يؤكد أنه كان مشغولاً بالبحث عن 
إجابات لهذه الأسئلة. فقد ألح على مسكويه بأسئلته إلى درجة أدث إلى استياء 
مسکویه من شکوی التوحيدي»إذ یری مسکويه أن شكوى التوحيدي من الإخوان 
وعدم وفائهم مرض قديم» وداءُ عقيم لا يرتجى شفاؤه» وإنه ينبغي على المرء أن 


(47) انظر: محمد الشيخ» أبو حيان التوحيديء ص211. وقد بالغ في النقد إلى درجة الهجاء. 
يقول عبد الفتاح كيليطو: «.. .فالتوحيدي أكبر هجاء عرفه الأدب العربي» بل يُمكن 
اعتباره أسلط لسانا من الحطيئة؛ .لن تتكلم لغتيء ص 110. 

(48) انظر: محمد أركون. نزعة الأنسنة في الفكر العربي...٠‏ ص 114 .121. و: سناء قطانء 
الصداقة والاغتراب في فكر أبي حيان التوحيدي» رسالة ماجستير (مخطوط مرقون)» قسم 
الفلسفة/ كلية الآداب ‏ الجامعة الأردنيةء 1987» ص 8 - 15. 
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ج سیت سے سے 
ل e‏ 
anan ۰  - wma‏ .- 


ا ا 3 ن مسکویه يعيب على التوحيدي جهله بالناس وعدم 
e‏ يدي کما يظهر من رد مسکويه ساذجّ وسطحيَء يقول 
۴ قرات مسائلك التي سالتني أجوبتها في رسائلك التي بدأت بها فشكوث فيها 
5 واستبطأت بها الإخوان» فوجدنك تشكو الداء القديم والمرض العقيم؛ 
2 ا الله إلى كثرة الباكين حولك وتأس» أو إلى الصابرين معك وتسل› 
فاعمر أبيك إنما تشكو إلى شاكء وتبكي على باك ففي كل حلت شجى وفي كل 
عین قذی» وکل أحدِ یلتمس من أخیه ما لا یجده بدا عنده . ... ۰ 

فالصدیق ت ولا وجود لهء وطلبه مطلبٌ أسطوري يماثل طلب العنقاء 
والكبريت الاحمر . 

بيد أن رغبة التوحيدي كانت تتجه صوب إنشاء رسالة فى الأخلاق؛ وذلك 
ت بضرورة الموضوع وأهميّته من ناحيةء ولأنه رأى أن ما کتب في موضوع 
الاخلاق قاصرٌ ومحرّف. وفي هذا الجانب يكشف التوحيدي عن تعال سافر 
ومُعلن؛ فهو يعيب ما أنجزه الآخرون حول الموضوع ويصفه بالْخص من ناحية. 
ويسوغ إحجامه عن الكتابةء في الموضوع» بالظروف القاسية التي يرتهن إليها من 
ناحية أخرى. يقول التوحيدي : 

«وفى الأخلاق كلام واسع نفيس على غير ما وجدت في كتب الحكماء 
يطيلون الخوض فيهء. ويعصون المرام منهء بتأليفِ محرُفِ عن المنهج المألوفء 
ولو ساعد نشاط» والتأم غتادء وفيض معين. وزال الهم بتعذر القوت لعلنا كنا 
نحرر في الأخلاق رسالة واسطة بين الطويلة والقصيرة نفيد فيها ما وضح لنا 


الهوامل والشواملء صا. وقد کانت شکوی التوحيدي عبارة عن بكانية مزمنة. يقول عند 
ياقوت الحموي: . . .وكان مع ذلك محدودا محارفا یتشکی صرف زمانه. ويبکي في 
تصانيفه على حرمانه» .معجم الأدباء: إرشاد الأريب إلى معرفة الأديب. تحقيق: د. 
احسان عباس ح5٠۰‏ ص 4. وللوقوف على سزالات التوحيدي لأبي سليمان 
السجستانىء ينظر: المقابسات. تحقيق وتعليق: حسن السندوبيء منشورات دار 
المعارف للطباعة والنشر» سوسة - تونس» طا ا199» ص 31 - 33. 


(50) انظر : الهوامل والشواملء صر2. 


(49) 


: ٤ 
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.س هر ل e n‏ “ 


بالمشاهدة والعيان. وبالنظر والاستنباطء ولكن دون ذلك أؤق ثقيلء وعوقٌ طويلء 
والله المستعان» 


يمل هذا النص شهادة إبداعية يقذمها التوحيدي كاشفا حدود رؤيته وتجربته؛ 
إذ إنّه يرى إمكانيّة الاستدراك على ما كتبه الأاخرون في الأخلاق وهذا حك 
المؤلفونء شاكًا في قدرة الإطالة على منح العمل مزية إبداعيَةء كما يشير 
التو حيدي إلى المؤلفين الدين یحرّفول المسائل والقضايا التي يتناولونهاء مما يعني 
آله يطعن في مصدافه المؤلفين المزيفين ومنهجهم ویہبخس صناعتهم ”. و 
بمصد فة من الكتاب i‏ 

فقضه المنهح حاضرة حضورا مرکزیاء علد التو حيدي ٠‏ اد یری أن ما کته 
الأخرون في الأخلاق. لا يعدو أن يکون ضما ,جياه وقي هذا يظهر عواره 
وخلله. مما يعنى أن التوحيدي يشكك في حكمة هؤلاء الحكماء.ء فإذا كان ما 
يكتبونه غير مُجدِء فهذا يعني تهافت الحكمة التي يذعونها. أما منهج التوحيدي. 
وهو البديل الموضوعي للمنهح والحكمةء فإنه يتأسّس على بعدين: 

الأؤل: المشاهدة والعيان. 


يخوضها ويعيشها؛ لأنها المجال الذي يمتحن فيها الكاتب مقولاته وأنظاره. وهي 


(ا5) رسالة الصداقة والصديقء تحقيق وتعليق: د. إبراهيم الكيلانيء دار الفکكرء بيروت - 
دمشی. ط2 1996ء ص 72. 

(52) انظر: عبد الشتاح كيليطوء الكتابة والتناسخ: مفهوم المؤلف في الثقافة العربيةء ترجمه: 
عبد السلام بنعبد العاليء ص 79 _ 89. 

(53) قد يكون أبو علي مسكويه آستاذهُء أحد هؤلاء الكتاب فقد أف رسالة أسماها "تهذيب 
الأخلاقه. فقد أسند التوحيدي رأيا لابن سعدان عن مسكويهء وهو رأي يعبر عن 
التو حيدي ٠‏ اد یقول: وما مسکویه فإنه يسترد بدمامة خلقه ما يتکلفه من تهذيب خلقه». 
الصداقة والصديقء ص 77. 
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رسالة الصداقة والصديق:؛ (البناء والرؤية) 


تمثل رسالة الصداقة والصد (4) البنية السرديّة التي وضعها التوحيدي ليبتُ 
فيها مواقفه من الصداقة والصديق »هذا من نأاحية؛ إضافة إلى نها تکشف عن 
مو قف التوحيدي من الإنسانتة والإأنسان من ناحية أخرى؛ فلمَّا كانت الصداقة يعدا 
من أبعاد الإأنسانء ودليلا على سموه الإنسانيء فان تراجع هذا الجانب وتشوههء 
ك يدل سا على نهاية الإنسانيّة وموت الإنسان. وهذا الموقف من الصداقةء يمل 
من المجتمع ؛ ؛ فالمجتمع الذي يفقد قيمه الأخلاقتة ومبادئه السامية» يكون 

ا ا البقاء والديمومة. 


إذنء فان التفكير في موضوع الصداقةء عند التوحيدي» يُمنّل صدى لتجربته 
ومعاناته الشخصية في الحياةء مما يعنى أن الذات هى المصدر الذي ينطلق منه 
التوحيدي لمعاينة الوجود» بوصفه موضوعاً منفصلاً عن الوجود من ناحيةء 
ومتصلا به من ناحية أخرى. أي أن التوحيدي يعمل على استقراء الوقائع 
والشهادات والتجارب التي عاشها الآاخرونء ليصلء من ذلك كله إلى تأسيس 
مقولات كلية تلص قضة الصداقةء فالعمل الذي يتوخاه التوحيدي بحب في 
السرديات والممارسات التي أنجزتها البشرية في مختلف مراحلهاء وتقافاتهاء 
وعقائدها. الأمر الذي يعني أن التوحيدي كان يؤسّس الصداقة سردياء فهو لم 
يكتف بإيراد الشواهد المرتبطة بالثقافة العربية والإسلاميةء وإنّما تجاوزها ليبحث 
في العمتُلات الإنسانة كلهاء فقد توقف عند أقوال الفلاسفة والمتكلمين. 
والشعراءء والحكماءء وكلام النبوة. 


و يعني أن التو حيدي کول بها جس الذات› وهي ذات مقشظة » لأذلك 
فاته بحاول أن يحت عن جذور الإاحساس بالتناقض والنفي في الذات الإإانسانية» 
من أجل تحفىی هذا الهدف ٠‏ قل فام باستنطافق جمیع ما کتب حول الصداقة ء 


4 فى النهايةه عن تناقضات الإنسان وخساراته. 
o ۰‏ ۰ 
(54) الرسالةء فى هذا المعنىء ليس ما يكتبه الإنسان ليْخاطب شخصا اخر يحول البعد دون 
لقائهء وإنما هى الباب الجامع المانع في الموضوع الذي تقوم عليه. فهي فرضيات 

یحکمها منطی صوري وائتلاف بنيوي. 


وتصورات 
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الفاتحه السردية 


يربط التوحيدي بين فاتحة الرسالة السردية» وموضوع الرسالة بطريقة دقيقة؛ 
فإذا كان محور الرسالة وغرضها الصداقة فإنٌ فاتحة الرسالة تدعم الغرض منذ 
البداية » يقول التوحيدي : 

«اللهم! خذ بأيدينا فقد عثرناء واستر علينا فقد أعورناء وارزقنا الألفة التي 
بها تصلح القلوب» وتنقى الجيوب» حتى نتعايش في هذه الدار مصطلحين على 
الخير» مؤثرين للتقوى» عاملين شرائط الدين» آخذين بأطراف المروءةء آنفين من 
مُلابسة ما يقدح في ذات البين متزودين للعاقبة التي لابذ من الشخوص إليهاء ولا 
مَحيد عن الاطلاع عليها. . 5٦.‏ . 

يشير التوحيدي إلى التعثّر والعوار الذي لحق بالناس» وهو بذلك» يصف 
منطق العلاقات السائدة» وهي علاقات فاسدة» تنخر المجتمع الأسلامي»٠‏ في ذلك 
الزمن. وإذا كان التوحيدي يتوجه بالدعاء إلى الله ليسأله الألفةء فإنَ ذلك يدل 
ا عن رؤية التوحيدي للمجتمع الذي تسوده علاقات الشمَاق والنزاع. وحسب 
التوحيدي» فإ الألفة هي الدواء الذي تصلح به القلوب والسرائر. وهي ضمانة 
التعايش في الحياة الدنيا تعايشا صالحا قوامه الخير والتقوىء والمروءة» مما يعني 
أن التوحيدي كان يمتلك تصوراً مثاليًا للمجتمعء وذلك حتى ينعم بالأمن في 
الدنياء وليتزود بالطاعات التي تنجيه من عاقبة الحساب في الآخرة. 


دواعي الکتايه 


يشير التوحيدي. في رسالة الصداقة والصديق» إلى الدواعى التي دفعته إلى 
كتابة رسالته موضحاً الظروف العامة التي ولدت فيها فكرة الكتابةء يقول 
التوحيدي: سمح مني في وقت بمدينة السلام كلام في الصداقةء والعشرة› 
والمؤاخاةء والألفةء وما يلحقٌ بها من الرعايةء والحفاظ. والوفاءء والمساعدة» 
والنصيحةء والبذل» والمؤاساةء والجود. والتكرْم› مما قد ارتفع رسمه بين الناس» 
وعفا أثره بين العام والخاض» وسئلتٌ إثباته ففعلت» ووصلت ذلك بجملة مما قاله 


(55) الصداقة والصديق. ص 29. 
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آهل الفضل والحكمةء وأصحاب الديانة والمروءةء ليكون ذلك كله رسالة تامة 
يُمكن آن يُستفاد منها في المعاش والمعاد»5“. 


ينفتح مشهد الكتابة على المكانء وهو هنا مدينة السلام بغدادء والمدينة بهذا 
المعنى تتجاوز الحيّز الجغرافي وما عليه من أبنية وطرقات ومجالس» وأنديةء 
وحانات» ومساجد» ليصبح المكان فضاء دلاليًا يمور بالمكوّنات الثقافيّة والدينيّة 
والعقائدية» والشخصيات. والمتون» والسرديات» والفتن» والصراعات. وبمعنى 
آخر فن المدينة نص له محددات بنيويةء وعلامات مم :5. 


إضافة إلى ذلك يوضصح النص صورة التوحيدي› الذي يبدو أنه کان یتنقل 
في المجالس والاأندية التي يتردد عليها طلاب العلمء كما يكشف الفعل المبني 
للمجهول «سمع» عن غياب السامعين إسنادياء وحضور المسموع إسناديا ودلالياء 
ولمّا كان المسموع هو كلام التوحيدي فإن ذلك يوضح مركزية التوحيدي الخطابيّة 
يعرّز ذلك امتداد بنية الضمير الواقعة نائباً عن الفاعل فى الفعل «سُئلتٌ». فالسائلون 
غائہون» على مستويي الإسناد والدلالة» في أل التوحيدي حاضرٌ في 
المستويين» كما أل دلالة السؤال تكشف عن الحاجة التي كان جمعُ السائلين 
يتوقون لسماعها من التوحيدي. أما موضوع الأسثلة فالتوحيدي» وحده» عارف بهء 
فهو يُصرّر نفسه بأنّه المالك الوحيد للمعرفة وللقيم «ارتفع رسمه بين الناس» وعفا 
أثره عند العا والخاص'؟. 

کما یعرض التوحيدي سبباً آخر لكتابة رسالته» وهو الاستجابة للوزير ابن 
سعدان» يقول التوحيدي : 

كان سبب إنشاء هذه الرسالة في الصداقة والصديق أني ذكرت شيثاً منها 
ی ر و 
وسبعين وثلاثمائة قبل 
~~ 
یرن ۰ا یکا لخت فر سیزانې فتری :شما 

والدلالة» ص 37 - 60. 


(58) هكذا في الال والصواب: أمر لقرينة السياى. 
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الأشغال خفيفةء والأحوال على إذلالها جاريةء فقال لي ابن سعدان: قال لي زيد 
عنك كذا وكذاء قلت: قد كان ذلك» قال فدون هذا الكلام» وصلة بصلاته مما 
يصح عندك لمن تقدم› فان حديث الصديق خحلوْ» ووصف الصاحب المساعد 
مُطرب» فجمعت ما فى هله الرسالةء وشغل عن رذ القول فيهاء وأبطات آنا عن 
تحریرها إلی أن کان من مره ما کان( . 


ويعني ذلك أن التوحيدي لم يكن ليهتم بإنشاء هذه الرسالة لولا رغبة ابن 
سعدان الذي سيصبح في سنة (373ه) وزيرا لصمصام الدولة البويهي. 
فالتوحيدي» كما يتضح من كلامه» كان على معرفة جيدة بابن سعدان فقد لقيه في 
سنة (371ه) وهو تاريخ هام سيقَدّم دلالات تأويليّة أهمها أن التوحيدي كان على 
اتصال بالمقربين بالسلطةء إذ كان ابن سعدان مُرشحاً لؤصبح وزيرا. 

ويمكن التشديد على علاقة التوحيدي بابن سعدان قبل أن يصبح وزيرا. بيد 
أن أبا حيّان لم يوضح حدود هذه العلاقة» ولم يكشف عن المكان الذي كان 
يجتمع فيه بابن سعدان. فحدود الأخبار كما يُقَذّمها التوحيدي» تكتفي بالإشارة إلى 
رغبة ابن سعدان «قبل تحمّله أعباء الدولةء وتدبيره أمر الوزارة. حين كانت الأشغال 
خفيفة» والأحوال على إذلالها جارية». 


فالتوحيدي يعرض صورتين ؛ صورة ابن سعدان قبل الوزارة سنة 371ه» وصورة 
ابن سعدان الوزير الذي استمرّت وزارته سنتين (373 ۔ 375ه) حيث فُتل على يد 
صمصام الدولة البويهي على أثر وشاية مفادها أن ابن سعدان كان على اتصال مع 
جماعة ثارت على صمصام الدولة"“. وقد أودت هذه الوشاية بحياة ابن سعدان. 


أما زمن تدوين الرسالة الفعلي فهو سنة (400ه)ء يقول التوحيدي : 
«فلمَا كان هذا الوقت وهو رجب سنة أربع مائة عثرت على المسودة وبيضتها 


على نحيلهاء فإن راقتك فذاك الذي عزمت بنيتى» وحولى» واستخارتي»› وإن 
تزحلقت عن ذلك فللعذر الذي سحت ذیله› وأرسلت سړله»'“. 


(59) الصداقة والصديق» ص 35. 
)60( انظر : أحمد مين › مقذمة الإمتاع والمؤانسة› ص ح ۔ ت. 
)61( الصداقة والصديق › ص 35. 
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إدنء استخرقت كتابة الرسالة تسعاً وعشرين سنة (371 - 400 ه)ء هذا فيما 
يتعلق بزمن الكتابة ودلالته» أمَا اختفاء الرسالة فهو يكشف عن حيلة سرديّة يحاول 
التوحيدي التأسيس عليهاء وهي الزمن الذي تمت فيه الكتابةء إذ يحاول إقناع 
القارئ» بأنه أراد أن يكتب رسالة جامعة في الصداقة والصديق» ويتضح ذلك من 
خلال العناصر التالية : 
# يؤکد التوحيدي معرفته بابن سعدان قبل الوزارة» ويؤكد رغبته في كتابة الرسالة. 
ابا حيّان منه. هذا من ناحية» ومن ناحية أخرىء هل يُعقل أن يحتاج التوحيدي 
إلى وساطة أبي الوفاء المهندس ليقرّبه من مجلس ابن سعدان ؟ 
# عندما جلس التوحيدي لأوّل مرة» في مجلس ابن سعدان بعد أن أصبح 
وزیراًء خاطه ابن سعدان قائلاً: 
«... قد سألت عك مرّاتِ شيخنا آبا الوفاءء فذكر آنك مراع لأمر 
البيمارستان من جهته. . .> . وهذا يعني أن ابن سعدان لم يذكر التوحيدي بأمر 
الرسالة التى كلفه بتدوينها قبل سنتين» كما أن التوحيدي لم يُحدثه بأمر الرسالة 
علماً أن ذلك کان سیرفع قدره عنده. 
هناك حلقةٌ ضائعةء تتعلّق بعلاقة التوحيدي بابن سعدان» والرأي الذي يمكن 
الميل إليه أن التوحيدي لم يكن على معرفة بابن سعدان قبل أن يُصبح وزير 
والدلائل على ذلك هي . 
1. أن التوحيدي كان يحتاج إلى شخص مثل أبي الوفاء المهندس ليقربه من ابن 
سعدال. 


2 أن ابن سعدان لم يکن على معرفة بالتوحيدي» فسؤال ابن سعدان عن 
التو حيدى› فی مجلس الوزارة› کان نتىجه ما أخبره عله بو الوفاء. 

3 لم يقم التوحيدي بذكر قَصة رسالة الصداقة والصديق في مجلس ابن سعدان» 

وهو دلیل يقدمه التوحيدي نمسه. 


ا 
(62) الإمتاع والمؤانسة» ص د'. 
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4. أن زيد بن رفاعة الخيرء وهو من إخوان الصفاء توفي بعد سنة 400م أي 

بعد كتابة رسالة الصداقة والصديق» والامتاع والمؤانسة”. 

وابن سعدان الوزير غائب في رسالة الصداقة والصديق إلا في موضع واحد» 
وهو حکایته مع ندمائه» إذ يذكر التوحيدي أنه رآه يقول شعراً يُنكر فيه تصرَّفات 
الندامى الذين يُظهرون المودة ويخفون الحقد“؟» ويذكر التوحيدي» في الحكاية 
نفسهاء أل زيد بن رفاعة كان يخاف من ابن سعدان ولهذا كان قريباً منه. يقول : 
التوحيدي :«قال زيد بن رفاعة» وکان قريباً له (ابن سعدان) من جهة الخوف له: 
رأيت الوزير يصف ندماءه بكلام يصلح أن بُكتب على الأحداق» ويعرض على أهل 
الآفاق ليستفيد الصغير والكبير» . فالتوحيدي لم يتعرّف على ابن سعدان إلا بعد 
أن أصبح هذا الأخير وزيرأًء في سنة 373 . 


الّشظية السرديّة 


يعمد التوحيدي» في رسالة الصداقة والصديق» إلى أحداث تشظية سرديّة» 
وسوف تؤدي هذه التشظية وظائف سرديّة تقوم بتوسيع مساحة التأويل. وبيان ذلك 
أن التوحيدي ينثر مادته السرديّة على هيئة شذرات ومقطعات» فالرسالة بلا 
عناوين» ليس هذا فحسب» بل إن التوحيدي لم يقم بالإشارة إلى مقاصده من هذه 
التشظية» وعلى العكس من ذلك فإنه يضع أمام ناظرنا علامة توضح الظرف 
الموضوعى الدي أف فيه الرسالة إذ كان مُتعباً» ومُنھکا» وأٽه كتبها في ظل 


(63) هذه المعلومات» تم استقاؤها مما جمعه إبراهيم الكيلاني في حاشية الصفحة 35 من 
رسالة الصداقة والصديقى. 

(64) الصداقة والصديق» ص 74. 

(65) نفسه» ص75 وأبیات ابن سعدان» وقد سبق ذکرها ص ۰41 هي : 
عدو راح في ثوب الصديسق شريك في الصّبوح وفي الغبوق 
له وجهان: ظاهره ابسن وباطنه ابن زانية عتيق 
يبسرك ظاهرأويسوء سرا كذاك تكون أبناء الطريق 

(66) يمكن الإشارة بهذا الصدد إلى الدراسة المهمة التى أنجزها عبد الله صولهء الكتابة 
خارج الحدود عند بي حيان التوحيدي من خلال رسالة «الصداقة والصديق).» ضمن : 
دراسات فى النقد الحديث» منشورات مهرجان قابس الدولىء 1987ء ص 12 - 23, 
حيث قام الباحث بدراسة دلالة كتابة التوحيدي القائمة على المراحل. 
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شروط لادا dَ‏ 7 5 
۴ إبداعيَّة (اختفاء الرسالةء وتبييضهاء وتدوينها)ء وفى تقديرى»ء فإِنٌ 
لتوحيدي يحاول أن يقذم مسرَغاً لحالة إلسأة ا -- e‏ 

يعدم مسوغا لحالة الجَلَبَة السرديّة التى يحدثها نض رسالة 
الصداقة والصديق › الأم الز ر 

8 مر اندي يجعله يقف خارج أحداثيّات النص» فهو ليس 
ت لشذرات النص» وما البلبلة التي تحدثها هذه الشذرات إلا نتيجة فعل 
لنصض اناع اندراجه في عملية القراءة والكتابة. 
فرسالة الصداقة والصديقى عبارة عن شذدرات وأقوال وأشعار» وأخبار متفر فه › 
وحصص فصيرةء وكلام نبوةء وحكمة إنسانيّة خالدة بمعنى أن التوحيدي استمد 
تصوصه وسردياته من الثقافات الأخرىء الفارسيّة» والروميَّة» والمجوسيّة 
واليونانيةء فهو لم يقتصرء على ما ورد في الأدب والثقافة العربئين. 

كما آنه أورد نصوصاً لشعراء وبلغاء وخطہاء وفلااسفة ومتکلمین وزنادفه 
وأطبّاء وخلفاء ونحاة. وهذا يؤكد أن التوحيدي فد قصد الكشف عن ملامح 
الإإنسان من خلال تجربة الصداقة”؟. 

أما من ناحية الأجناس فقد أورد قصصاًء ووصاياء وشعراً وحكمة» وفى هذا 
الجانب فإن التوحيدي يريد أن يُمْلِتَ من التحديد الذي يفرضه البناء» ليشرف على 
الموضوع والرؤيةء فالتوحيدي يهدف إلى جمع هذه النصوص ليبيّن من خلالها 
مفاهيم الصداقة › وأحوال الصديى والصاحب. لذلك فهو يعمل على حشد رسالته 
بالنصرص التي نؤيد موضوعه» من اجل ایجاد مساحه س في القول والتأويل» 
ثم إن هذه الطريقة س التوحيدي حبادا في السردء فالا خرون هم الدين س 
أما هو فناقل ودبت“ فالتوحيدي يريد أن يتنكر مما يرد في الرسالة ليعلن أنه 
ليس مسؤولاً عمّا ورد فيها» فالآاخرون هم المسؤولون عن نصوصهم وسيرهم 


(67) انظر: سناء قطان الصداقة والاغتراب في فكر التوحيدي» ص 10 - 16. 
(68) تمئل هذه الطريقة نسقاً في السرد العربي القديم» فالمؤلفون كانوا يحاولون منح غيرهم 
أدواراً سردية» خوفاً من العقوبة التي قد تحصل إذا ما ت فهم نصوصهم؛ ففي كليلة 
دمنة يسوف ديا الفيلسوف حكاياته على ألسنة الأخرين» فعبارة «زعموا ان...٠‏ تنمتل 
سردي ل ا الجمع الغائب» وفي ألف ليلة وليلة تقص شهرزاد قصصاأ بوساطة 
مُخبر فعارة «بلغني أن . . ۰٠.‏ تمتل هي الأخرى فاتحه سردية دالة على تخفي 


السارد. 
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السرديّة. وقد التفتت إلى هذه القضية المهمة الباحثة سناء قطان فقالت: «ويمتاز 
التوحيدي بأسلوب العرض المنؤع لمأثورات أدبية وفلسفية تفصح عن اهتمام أصيل 
بثمار الفكر من جانبهء وعندما يُعلق على هذه المأثورات التي ينقلهاء فان آحكامه 
تأتى مقتضبة وغامضة أحياناء وقد يُغفل التعليق مرة أخرى على هذه المأثورات 
ويكتفي بإثارة التساؤلات حول مراميها. ونادراً ما نراه يهتم بتحليل المفاهيم الفلسفية 
وتفسيرهاء وتفتقرٌ خواطره الخاصة ومنقولاته» بشكل عام» إلى المحاكمة العقلية. 
ونجده أحياناً يتمئى على غيره لو برر أقواله وبين عللها ومسوغاتها في الخبرة 
الإنسانية» . 


(69) الصداقة والاغتراب في فكر أبي حيان التوحيدي» ص 8. 
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الفصل الرابع 


تمتّادت الہ 


حصریات محله الا تنسامه 
www.ibtesamh.com/vbD‏ 
منتنديات محله الابتسامه 


www.Ibtesamh.com/vb 


الميحث الأول 
الجنس والكتابة ؛ آليّات الاشتغال وحدود التجليات 


تستند الكتابة الجنسيّة» في الثقافة العربيّة» إلى المصدر الإلهي المُتمتّل في 
النص القرآني الذي جعل السكن أساسا تقوم عليه علاقة الرجل والمرأة الجنسيّة 
التي تعد أقوى روابط الاتصال بين الرجال والنساء» من خلال الزواج» ومن خلال 
علاقات أخرى كانت شائعة في حقب تاريخيّة واجتماعيّة قديمة تتمتّل في النَسرّي 
الذي تيح للرجال اتخاذ الجواري لأنفسهم. 


إل نص الآية القرآنية : «ومن آياته أن خلق لكم من أنفسكم أزواجاً لتسكنوا 
إليها وجعل بينكم مودة ورحمة إن في ذلك لآيات لقوم يتفكرون»'» يتضمَنُ دلالة 
مركزية وهي أن «السكنّ» هو الغاية التي تنتهي إليها علاقة الرجل والمرأة الجنسيّة. 
وتذهب كتب التفسير إلى تحديد دلالة المودة والرحمة»ء فالمودة كناية عن الجماع› 
والرحمة كناية عن الولد”. أما السكن فهر دال ينشطرٌ إلى عدة مداليل همها : 
السكينة» والاطمئنانء والاستقرار» والنماء“. 


وتضمّنت السيرة النبوبُةَ نموذجأً عمليًا وسلوكاً مثاليًا للممارسة الجنسيّة 
الشرعيّة المتطابقة مع منطوق النص القرآني ودلالاته. فقد ملت نصوصًها مَرْجعا 
مهماً للتصورات التي تَنظَمُ علاقة الرجل والمرأة الجنسيّةء فأخدَ الصحابة والتابعون 
ينظرون فيهاء لتنظيم أمور حياتهم وممارساتهم التي كان شرط كمالها يستدعي 
التطابق معها تطابقاً كاملاً؛ لتكتسب صفة القداسة والمطلق” . 


(1) سورة الروم» آية 21. 

(2) انظر: الزمخشري» الكشاف» ج4» ص 571. 

(3) لسان العرب» مادة: «سكن». 

(4) انظر: عبد الوهاب بوحديبةء الإسلام والجنس» ترجمة وتعليق: هالة العوري» رياض 
الريس للكتب والنشرء بيروت» ط2 2001ء ص 25 - 27. 


286 


وتمئل هود الفقهاء المُتعلفة بالاجتهادات الدائرة حول الجنس مادةً إضافية 
في المدونة الجنسيّة تي أصبحت تتناولٌ القضايا التي يُثيرها موضوع الجنس في 
العلاقات الاجتماعيّة. مما يعني أن الثقافة العربيّة الإسلامية كانت قادرة على 
استيعاب ما يستجد من قضايا وحوادث» فقد أولتها أهمبة بالغة نظراً لما بترقت 
عليها من استقرا اجتماعيّ ونفسيّ بين أفراد المجتمع. إُِ إدراك الإسلام بُعْدَ 
الجنس ا جتماعي ينم على وعيّ كبيرء فعلاوة على رغبة مؤسسة الفقه الإسلامي 
في ضبط العلاقات الاجتماعتة الحساسة فان هذا التوجه يجِسَدٌ إدراك الإسلام 
نوازع النفس البشرية وما ركب فيها من شهوات وفُطرث عليه من رغبات تحتاء 
إشباعا وتنظيماً معقول.<5. 


وقد أضفى الإسلام على علاقة الرجل والمرأة الجنسية الشرعبة صفة القداسة 
والطهرء ونعى عنها صفة الدناسة والرجس. «الجماع إذن ليس انتقالا إلى عالم 
الشيطان» ولكئه نفاذ إلى عالم القوى المُبهمة المقدّسةء إن عملية تنقل الوجود 
وتمدده مما يجعل النكاح يسمح بممارسة ما كان مُحرّماً مكرّناً بذلك حالة 
الإحصان»“. 


إن تراکم هده التصورات أدى إلى دفع الكتابة حول الجنس من منظور سردي 
يُصوْرٌ حاجات الأفراد ورغباتهم» فراحت كتبٌ الأدب العربي القديم تفرد أبواباً عن 
الجنس وما يرتبط به من قضايا مُتَشعَبة تدور حول الفعل الجنسنَ بوصفه فعلا 
إمتاعيًا أي أن هناك انزياحاً عن التصوّرات الأصوليّة قد حصل فى الكتابة الجديدةء 
د ات لغة اللذة هى السائدة فى تضاعيف هذه الأبواب. ولا يكاد من 
کت الأدب العربی القديم ا من هذا الباب الذي يشبه أن يكون تقليداً إبداعيًا 
ر رده الکاتت لضفي على كتابه سمة التنوع والأصالة والشمول. لقد كانت مادة 
هذه الأبوات ُهل بالحض على طلب النكاح تَيمُناً بسئة النبي #4 إضافة إلى 
إيرادها ما ورد من معارف العجم في هذه القضايا. 


ويظهر لنا من خلال دراستنا أن الأدب العربي أفرد مدونات سردية تخص 


)6( الإسلام والجنس» ص 42. 
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الجنس وحده بمعنى أن هناك توجُهاً فى مجال الكتابة الأدبية يرتبط بقضايا هذا 
الموضوع”. وسوف نقوم» فيما يلي من خطوات» بالكشف عن تجليات الكتابة 
الجنسيّة ودوافع هذه السر دیات . 


الروض العاطر ب2 نزهة الخاطر 


يندرج هذا الكتاب” في إطار الثقافة الجنسيّة التي يلزم فهمها وإدراكها 
لتحقيق السلامة والحصانة الجنسيّتين. ويسم هذا الكتاب بصياغته الدينيّة إذ إن 
مؤلفه الشيخ القاضي النفزاوي (ت 725ه) كان يشغل منصب قاضي الأنكحة في 
تونس. وهنا يمكن الإشارة إلى منهج المؤلف في تأليفهء فالكتاب» في أحد 
جوانبه» هو ثمرة تجارب عاينها القاضي وسمع بها من خلال عمله في القضاء 
علاوة على اطلاعه على المؤلفات الأخرى المرتبطة بالموضوع نفسه. 


أمًا الاستهلال السردىّ فيؤدي وظيفة تحفيزيّة إذ أقامه النفزاوي على الحديث 
المباشر عن لذائذ الجنس الحاصلة بالتقاء عضوي الذكورة والأنوثة وعذها من نعم 
الله العظيمة التي تستوجب حمد الله وشكره”". وأمَّا دوافع تأليف الكتاب فتأتي 
استجابة لرغبة الوزير الأعظم محمد بن عوانه الزواوي الذي كان قد اطلع على 
كتاب الشيخ النفزاوي الموسوم ب «تنوير الوقاع في أسرار الجماع». 


«فهذا كتابٌ جليل ألفته بعد كتابي الصغير المُسمُى ب (تنوير الوقاع في 
اسرار الجماع). وذلك أنه اطلع عليه وزير مولانا الأعظم. وکان شاعره وندیمه 


(7) يعزو روجر ألن انتشار هذا النوع من الكتب إلى الفاق الموسوعية التي سعت الثقافة 
العربية إلى تحقيقها إضافة إلى الطفرة التصنيفية التي وصلت إليها. مقدمة للأدب العربي› 
ص 244 ۔ 256. 

(8) اعتمدت. في ترتيب هذه المدونات» على المادة السردية التى تتضمنها. فهناك مدونات 
لا تتضمنٌُ خطاباً وفاتحة سردية» وهناك مدونات تكتفى بإشارات قليلةء وهناك مدونات 
تتضمّن خطاباً تتضح فيه المقاصد والأهداف والبواعث» وهي الجديرة بالتقديم. 

(9) ابو عبد الله محمد بن محمد النفزاوي (ت725 ه)» الروض العاطر في نزهة الخاطر› 
تحقيق : جمال جمعة» رياض الريس للكتب والنشرء لندن - قبرص»› ط2ء 1993. 

(10) نفسه» ص 23. 
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نے وکاتب سره. وكان لبيباً حاذقاً فاطناً حكيماً أحكم آهل زمانه وأعرفهم 
مور وکان اسمه محمد بن عوانه الزواوي وأصله من زواوه وانتشاؤه بالجزاثر. 
اعترف بمولانا السلطان عبد العزيز الحفصي يوم فتحه الجزائر. فارتحل معه إلى 
ونس وجعله وزيره الأعظم. فلما وقع بيده الكتاب المذكور أرسل إلى أن أجتمع 
به» وصار يؤكد غاية التأكيد في الاجتماع» فأتيته سريعاً فأكرمني غاية الإكرا"'. 


< يصرّح النفزاوي بدافع تأليف الكتاب الحقيقنْ» وإنما يشددٌ على أن كتاب 
(تنوير الوقاع . ..) قد نال إعجاب الوزير الذي طالبه بتطويره والاستزادة فيه وهو 
الدافع المعلن» أما الهدف الحقيقي فهو مُضمرٌّ ندل عليه دلالات الاجتماع التي 
يغا خر النفزاوي بإلحاح الوزير عليها «فلما وقع بيده الكتاب المذكور أرسل إِليّ أنْ 
أجتمع به» وصار يؤكد غاية التأكيد في الاجتماع؟. فالوزير مُتَلهَفٌ للقاء القاضي 
النفزاوي الذي يؤكد أهمية حضوره عند الوزير ونفاسة كتبه في مواضيع الباه». بيد 
أن دوافعه في تأليف كتابه المعلنة هي محض مسرّغات يحاول القاضي الاختفاء 
خلفها. أما الدوافع الحقيقية فهي التَقَرّب إلى السلطان الوالي صاحب تونس 
المحروسة من خلال الوزير. فبعد أن مكث النفزاوي عند الوزير الزواوي ثلاثة أيام 
طلب منه أن يطوّر كتاب (تنوير الوقاع. ..)» كما أنه مدح صنعته وحضه على 
الكتابة و «خلع العذار» قائلاً: 


دلا تخجل. فان جمیع ما قلته حى. ولا مروغ لأحد عما قلت. وأنت واحد 
من جماعة ليس أنت بأول من آلف منهم في هذا العلم› وهو والله ما يُحتاج إلى 
معرفته ولا بجهله ويهزأ به إلا كل جاهل أحمق قليل الدراية. ولكن بقيت لك 
مسائل ... نريد أنك تزيد فيه زيادات. وهي أنك تجعل فيه الأدوية التي اقتصرت 
عليها وتکمل الحكايات من غير اختصار. وتجعل فيه أسباب الجماع وأسباب 
امتناعه وتحعل فيه أيضاً أدوية لحل المعقود. وما يُكبْرٌ الذكر الصغير. وها فزتل 
بخورة الفرج وما يضيقه. وأدوية للحمل أیضا. بحیث یکون كاملا غير مختص في 
شىء فن أَْمَْهُ ووافق المراد إلت المراد”". 
ا 


(11) ضه» ص 24. 
(12) نفسه» ص 25. 
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إل خطاب مقدمة الكتاب يُقَدَم بواعث الكتابة» ودوافع التأليف الحقيقيّة التي 
حاول المؤلف إخفاءها والتستر عليها. لقد قام النفزاوي بالتشديد على رغبة الوزير 
ومنزلته وحضوره عنده فى حين أنه أخفى ما يرتبط بدوافعه الذاتية التي تنجلي بفك 
بنية الشرط وتحليلها ۴ قوله: «فإِن الفَهُ ووافق المراد تلت المراد». إن عناصر 
البنية الشرطية مكنة من ثلاثة عناصر:(مراد الوزير» مراد القاضي› تأليف 
الكتاب)ء وهي عناصر مترابطة في التحقتق والحصول والترتيب وفق المعادلة 
الاتبة: 


تاليف الكتاب _wËwËwöûسيه‏ مراد الوزير _ هه مراد القاضى 


وإذا كان النفزاوي يؤكد رغبة الوزير في حيازة نصوص جنسيّة تعقيفبّة 
وإرشادية› فإن بنية الشرط تكشف عن مراد خفي وعميق. وبعبارة أخرى فان 
القاضي بريد النَقَرّب من السلطان عبر وزيره» والوزير يريد ولاء النفزاوي و 
قربه. إن تكرار كلمة «المراد» وورودهاء في بنية الشرط› فعلا وجواباً یدل على 
تبادل المنافع بينهماء فكتاب «الروض العاطر ونزهة الخاطر» ليس إلا مجالاً لاختبار 
علاقة الولاء بين الوزير والقاضي. 


لقد أوهمنا الخطاب أن مراد الوزير يكمن فى الحصول على كتاب نفيس 
يقترن باسمه (دلالة المبالغة في مواصفات الكتاب)ء وأنّ مراد القاضي کک ۴ 
الحصول على مكافاة ماليّة كبرى لقاء تأليف الكتاب. لكنْ هذا الوهم لا يصمد أمام 
الإشارات الواردة في خطاب المقدمة الذي يؤكد علاقة الوزير الزواوي (الجزائري 
الأصل) بالقاضي النفزاوي (التونسي الأصل)ء› وهي علاقة ذات ملامح سلطوية. 
فالقاضي عازم على التقرّب من السلطان من خلال الوزير. يقول النفزاوي تعقيباً 
على الطلب الموكل إليه: «فقلت : یا مولاناء کل ما ذکرت لیس بصعب إِنْ شاء 
الله تعالی»'. 


إن استجارة القاضي موجهة للإرادة ال اطان عد العزيز الحفمصي صاحب 
تونس المحروسة. إذ إن المُخاطب في قول النفزاوي: «يامولانا؛ هو السلطان 


(13) الروض العاطر في نزهة الخاطر» ص 25. 
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إ۱ ْ ه ر ننه شر 
ده مثا و ۰“ لحاكمة 
شمال إفريقا کانت ت سجه دحو الآاهتما بالعلماء وتک يمهم تعديم العطابا 


بالأضافة 
س ر 


رشت الزلال من السحر الحلال 

تمثل نصوص هذا الكتاب مقامات عنوانها: «مقامة الناء 5 وهي تتضمن 
عشرين مقامة لعشرين عالماً تزوج كل منهم امرأةٌ ووصف كل لیلته مع امرأته على 
حسب فنه وعلمه. أي أن هناك ثلاثة مستویات سردية : 
1ء مستوى وصف ليالي الدخول: وهو يتضمن مقارنة في الوصف بين العلماء 


العشرين إضافة إلى أن الخطاب يحيل على المفاضلة بينهم في دفة الملاحظة 
وبراعة الوصف. 


2. مستوی المعرفة الذي نقدمه کل علم : ويتضمن مم طلحات العلم ومقاهىمه 
واليّاته ومنهجه جه الكلي. 

3. مستوى الخطاب: وهو القائم على فهم بواعث الكتابة وعناصرها السردية. 
وهذا المستوى يمثل الخيط السردي الذي يمنح القراءة أبعادها الدلالية. 


مستوى الخطاب: السارد والمقاصد السرديّة 
سوف يقتصر تحليلنا على مستوی الخطاب دوں الخوض في مستوى وصف 


الليالي ومستوى المعرفة التي يقَدمها كل علم“". فنقول: يُحيل السيوطي على 
سارد المقامات وهو أبو ادر النفيس بن أبي إدريس الذي يُطلعنا على دوافع كتابة 


(14) نفسهء مقدمة المحقق» ص 15 - 16. 
(15) جلال الدين السيوطي› رشف الزلال من السحر الحلالء دار الانتشار العربي» بیروت» 
ط1» 1997ء ص 10. | 
بتعاتى الأمر بالسياق الأكاديمي المحافظ الذي يحول دون تناول تفاصيل هذه المواضيع 


الحساسة. 


)16( 
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المقامات. فالسيوطي يحاولء منذ البدءء التنصل من المواجهة السرديّة ليترك الأمر 
لأبي ادر النفيس الذي سيتولى السرد نيابة عنه. وينطوي اسم السارد على دلالة 
مهمة مفادها أن السيوطي يسعى إلى منح مقاماته خصوصيّة وفرادة» فهي ثمينة 
ونفيسة وهنا تظهر النزعة الاستعلائيّة؛ إذ ينعقد الخطاب على مقارنة ضمنيّة بين 
المقامات تُسجْلٌ تفوق مقامات السيوطي مقارنة بباقي المقامات بدءاً من مقامات 
أبي الفضل بديع الزمان الهمذاني وسارده عيسى بن هشام وبطله أبي الفتح 
الإسكندري وحتى عصر السيوطي. فالخطاب يصدر عن قطيعة واضحة ونفي لكتّاب 
المقامات وسارديهم وأبطالهم والمقامات نفسها. 

وإذا كان اسم السارد «أبو الدر النفيس؟ كائناً ورقياء بتعبير رولان بارت» فإ 
المقامات التى سيسردها تمئّل براعة السيوطى وقدرته الفنية على إحداث انعطافة 
حادة فى مدونة المقامات السرديّة. فالسيو طي يريد الالتحاق بالكتّاب الأفذاذ 
والمبتكرين» ولهذا السبب استعار اسم «أبو الدر النفيس)؛ حتى ينفي عن نفسه 
التقليد ويدفع التىعبة. 

أما السارد أبو الدر النفيس فيطلعنا على دوافع كتابة المقامات السردية فيقول: 

«خرجنا يوم عيد» إلى مسجد بعيدء ونحن شَبَبةَ متقاربون» وعصبة في السنُ 
مُنجاذبون» فلمًا قضينا الصلاةء نْصِبَ المنبرٌ في الفلاةء وصعد الإمام وكبْرَ 
وهللء وا الله وبجل» وصلى على نبيه المُرسلء ثم حت على ملازمة 
التقوى» وحض على التّمسّك بالسبب الأقوى» واعلم الفطر» وأرشد إلى 
تحصين جُئَّة الصْوم السابغة بعدم موجبات ارتكاب الأطر وهدى إلى الصلاح»› 
وبين أسبابٌ الفلاح»› ودل على فضيلة النكاح› وحذرَ من رذيلة الرّنا والسفاح»› 
ونقر عن اللواط»› وقَرّر ن التز وج فرين الإيمان» الكافل له بضمان الأمان› 
المشروع في جمیع الملل والأديان» المستمر بلا نسيخ على مدى الأزمانء الباقي 
بعد الدنيا في غُرف الجنان» وأنٌ إتيان الذكرانء مؤذ لنعمة الله بالكفران» معدود 
من أكبر الكبائر والعصيان» منسوب فاعله إلى سوء الطباعء والمخالفة لمقتضى 
الأوضاع» ثم أورد ما نزل في ذلك من الآيات والأخبار بالتكرار» وما روته حملة 
السنة من ا والآثان'. 


)17( رشف الرّلال من السحر الحلالء ص 16. 
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۴ اخاية من تأليف المقامات كامنة في حضل الرجال غير المتزوجين على 
وح وتحبيبهم إليهء لذلك فإنٌ خطبة العيد هي المُحمّز على الزواج وطلبه. يقول 


رد. 


| #فلما فرغ من عِظته» وانتهى من حطبتهء أخذنا فى الأوبةء وما متا إلا من 
عغد التويةء وتعؤذ بالله من الحويةء وعزم على أن يُحصَنَ دينهء بدرْة من الزوجات 
لمينةء فخطب كل إلى أكفائه وعَقَدَء وساق من المَهر ما سى ونقدء وزفث كل 
عروس إلى بعلها» وقَرّث بكل خرداء عينُ أهلهاء فلمَّا كان صبيحة البناءء اجتمع 
بعضنا للهناء. فقال قائلنا: ليصف کل منا خبرَ ليلتهء وما افق له مع حاراته(؟". 


أما نصوص المقامات فقد وردث على لسان عشرين عالماً خضع ترتيبُ 
مقاماتهم لوظائف سردية مهمة. ذلك أن ترتيب المقامات لا ينفصلٌ عن الوظائف 
والمقاصد التي يتضمنها خطاب المقاماتء ومن أجل معرفة هذه الوظائف لا بد 
من استعراض ترتیب العلماء كما ورد في الكتاب» وهو على النحو الآتي : 


«المقرئ» والمُفسَرٌء والمُحدّتُ. والفقيهء والأصولئ» والجدلي. 
واللغويّ» والتحوي» وصاحب التصريف» وصاحبُ المعاني» وصاحب البيان. 
وصاحب البديع» وصاحب العَروض» والكاتب» وصاحب الحساب» وصاحب 
الهيثة» وصاحب الميقات» والطبيب» وصاحب المنطق› والصوفي». 

إل هذا الترتيب التسلسلي يمنح الخطاب قبولاً ثقافيًا وسرديًا يدفع نفور القرّاء 
وموقف مؤسسة الكتابة الرسميّة التي تُعارض هذه الجرأة والكشف الجنسي القائم 
على وصف المشاهدات والأفعال. فالسيوطي يختفي خلف هُويات العلماء السردية 
ويدفعهم إلى المواجهة السرديّة التي سرعان ما تحسم لصالحهم. إن تعدد أبطال 
مقامات السيوطى يفتح التلقي على تنوع في الأصوات والخطابات والهويات» 
وهو أمر ا بإخراج خطابتب المقامات من دائرة المنع والمصادرةء وإنماد 
السيوطن من رقابة مؤسسة الكتابة الرسمية. 


نّا لغة المقامات فتتضمَن مفاهيم العلوم العشرين التي تصدر عنهاء وهنا 


(18) نضه» ص 18. 
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يمكن الإشارة إلى غاية مقامات السيوطي التعليميّة التي لا تكتفي بوصف الليالي 
ودهشتها بل إِنّها تمن اللغة حضوراً جليًا إذ تحضر مصطلحات المُقرئين»› 
والمُفسّرين» والمُحدّثين» والفقهاء» والأصوليين» والجدليين ...إلخ. 
رشد اللبيب إلى معاشرة الحبيب 

يحدد صاحب هذا الكتاب أحمد بن محمد بن علي اليمني أهدافه في تأليفه 

الأول: طلب العطاء. يقول المؤلف في مقدمة كتابه: 

«فإني نظرت إلى وجوب شكر المنعم› وتکرار إحسانه على المقل والمعدم» 
استأذنت سيد ملوك الأرض» وهزیرها ومجمع الفضائل وبحرهاء بأن أتقَرّب إلى 
جوده بڄڌي وهزلي» وانظم من غرائب فضله ما بُملي» فأنن لي في ذلك [عجابا 
منه بالتطفل على كرم سجاياه» ورغبة في التلطف إلى جزيل عطاياه» على أن 
إحسانه الشامل للسائل مبذول لطالبه بغير وسائل»'. 

فالكتابُ هو أداةٌ يتوسّل بها صاحبها للوصول إلى عطاء الملك. مما يعني أن 
نوعية الكتاب ومضمونه يُعدان مَطلبا لإشباع رغبة الملك ومخيلته. 

الثاني : الهدف الإبداعي. يقول المؤلف: 

«وإنما الغرض المقصود في هذا الكتاب الإشارة إلى لذة المباشرة بوجوههاء 
لا الاشتغال بطلب مفقودها»”. 
الوشاح ب4 فوائد النكاح 

يقع هذا الكتاب في سبعة أبواب تتناول أخباراً وأحاديتٌ ونوادرَ وحكاياتِ 
ومحمزات وإرشادات ونکتاً جنسبة. وقد استهله السيوطي بقاتحة سردية مباشرة 
يتحدَث فيها عن فضائل النكاح ولذائذه. ويندرح هذا الكتابُ ضمن مشروع كبير 


)19( رشد اللبيب إلى معاشرة الحبيب تالة للطباعة والنشرء لييياء طاء 2002ء ص 7. 
(20) نفسه» ص 8. 
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کان |۱ ۳ 5 
سيوطي قد عكف على إنجازه وهو تدوين موسوعة جنسيّة شاملة. يقول 


السيوطى : 


(وبعد» فقد 


ومقتصر» وعلى الجملة :فا کتاب أف في ذلك» E‏ لفوائد 
Fr‏ كتاب: «تحفة العروس ومتعة النفوس» لأبي عبد الله محمد بن أحمد 
, ئي. وقد سودت في ذلك مسرّدات متعددة»› فأوّل ما عملت في ذلك کتاب : 

لإفصاح في أسماء النكاح»» وهو لغةٌ صرفب مبسوط بنقوله وشواهده» في 
لطيف. ثم عملت: «اليواقيت القمينة في صفات السمينة» وهو مُفيد في نوعه. ثم 
سودت کبری سميتها: «مباسم الملاح ومياسم الصباح في مواسم 
النكاح». .. فاختصرث منها هذا المختصر في نحو عُشرهاء ولت فه احا 
المحاسن من نظمها ونثرهاء وإِنْ كنت لم أودع في تلك المسودة إلا ما 
بُشتحسن» فقد جثْتٌ هنا بالأحسن من ذلك الحُسن» وانتخبتُ كل درَةٍ خفيفة 
المَحمل غالية اللّمن» وسميته ب «الوشاح في فوائد النكاح»»”. 


جوامع اللدة 
يقع هذا الكتاب في ستة وعشرين باباً تتضمن حدیغاً عن فضائل الباه وقواعد 
النكاح› وعیره من ٠‏ الأحاديث. ولا يقع الكتاب على مقدمة تنظم أبوابه علماً أن 


وغه على بن عر بن علي الكاتبي القزويني (ت 675 ه) من تلاميذ نصر الدين 
(22) 
الطوس 27, 


نزهة الألباب فیما لا يوجد ے2 كتاب 
وشادهە. يمول المۋلف : 
«الحمد لله الذي علم طبع الإنسان في الملال» وعجحزه عن تحمل الأثقالء 


۽ تالة للنشر | لسبياء ط1 2002» ص 18. 


~~ 
| > الوشا فوائد النكا 
(21) لسيوي د C‏ في CC‏ تالة للش » لساء ط1 ۰2002 ص 9. 
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فأباح له الإحماض (الانتقال من الجد إلى الهزل) في الأقوال والأفعال» وجعل لكل 
وقت حالاً من الأحوال» ولکل مقام مقالاً یلیق به من الأقوال» وجعل ملح الآداب 
جلاءَ للعقول وصيقلا لصداً الألبابء وحببها لأهل المروءات في الخلوات كما 
حبٌبها لهم في الجلوات» وجعلها مع الخواض من الحسنات» ومع العوام من 
السيغات»”. 


(23) شهاب الدين أحمد بن يوسف التيفاشي» نزهة الألباب فيما لا يوجد في كتاب» رياض 
الريس للكتب والنشرء لندن ‏ قبرص»› طاء 1992ء ص 42. 
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المیحث الثاني 
التكتة الجتسية ؛ المحفّزات والوظائف السرديّة 


مفهوم النكتة ووظائغها 


يقصد بالنكتة الخطاب الذي يؤديه شخص إلى شخص آخر بغية إضحاكه 
والترويح ع ف «النكتة. في المقام الأولء نشاط لفظيَ شفهی رادي بقصد من 
ورائه إحداث إثر سار لدی المتلقى له»*. ويلزم التغريق بين النكتة التي تأتي 
عرص اللحديث تحميزا وتنشبطاء» وتلك التي تکون میسم الخطاب مثل النوادر 
والطرائف الممضحكة التي حفل بها الأدب العربنَ ومن شخصياتها جحاء وأشعب. 

أما بنية النكتة ف «هي شيءَ فكاهي يقال بطريقة معينةء یشتمل على تناقضات 
في الأحداث» وكسر للتوقعات» من أجل إحداث التسليةء أو إثارة الضحك»”. 

وتفوم النكتة على کسر رتابة الخطاب وإحداث استدارة سردية مناسہة تمثل 
انعطافا في بنية السردء مما يعني آنها «تصدر عن تعمد وتصميم وعقل ڏذکي٤.‏ وهي 
تختلف عن الفكاهة ؛ فالنكتة «سريعة تستأنف إلى العقل» بينما الفكاهة تسير ببطء 
ويسر إلى أن تستأنف إلى القلب. النكتة تعمّديّة والفكاهة عفوية. النكتة فن فيه خلق 
وصتاعةٌ وذكاء حاد» أما الفكاهة فقد تجدها في البسيط غير المتكلّف وغير 
المقصود»“. 

وتحقق النكتة وظائف نفسيَة واجتماعيّة كثيرة» وترتبط الوظائف وتأثير النكتة 
بنوع النكتة والسياق الذي ترد فيه إذ تختلف النكتة السياسبّة عن النكتة الدينية أو 


شاكر عبد الحميد» الفكاهة والضحك: رؤية جديدة» سلسلة عالم المعرفة (289)» 
يصدرها المجلس الوطني للثقافة والفنون والأداب الكويت» 2003» ص 387. 

(25) نفسه» ص 388. 

(26) نفسه» ص 389 . 


(24) 
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الاجتماعيّة» لكنّ النكات تشترك فيما بينها بتعبيرها عن ضغوط معينة وميول خاصة 
تتجه نحو السلطة”. كما توفر النكتة قناعاً بلاغياً يتخفَى وراءه الخطاب والمقاصد 
التي لا تسمح الأعراف والقوانين بالمجاهرة بها. وهنا تؤدي النكتة وظيفة التقليل 
م وطأة المت المفاهيم التي تضغط الوعي الجمعي» فتصبح مجالاً لتعويض الهزائم 
والثأر من قيم الضغط والقمه*. 


النكتة الجنسية عند التوحيدي”” دراسة 2 البصائر والذخائر 


يقوم كتاب البصائر والذخائر على مدونة سردية زاخرة بالمنقولات والمرويات 
والمعقولات التي حرص التوحيدي على جمعها في كتابه مستندأ إلى قي زمني هو 
عام خمسين وثلاثمائة للهجرة. وتحفل هذه المدونة بنصوص قصيرة رفيعة ومُنتخبة 
قام التوحيدي بتقصيها من صدور الرجال ومن بطون الكتب والسير والتجارب 
العميقة المعتمدة على رؤية العين إضافة إلى تعريجه على طرائف المعارف عند 
العجم وفلسفة اليونانيين. وتنطوي هذه النصوص على بنية متماسكة تستند إلى دور 
القارئ الذي تعهّد إليه عملية «تأليف الشارد والنظر فى الوارد» إضافة إلى انطواثها 
على نصوص جد وهزل ساقها التوحيدي لتحقيق وظیفتین» إذ يحمَقُ الجد وظيفة 
السعادة الناجمة عن الخبرة الإضافية التي يحصلها القارئ» ويحقق الهزل وظيفة 
التسلية ودفع القارئ إلى المضي في القراءة. يقول التوحيدي عن نصوصه: 


«فما تخلو عند جولانك فيها من جد أنت سعيدٌ به» وهزل أنت مُداری فيه» 


(27) تقول الباحثة وديعة طه نجم عن الفكاهة (اللكتة): «إِنها في الواقع تعبيرّ مكف وسریع 
يُخفي حقائق اجتماعية وسياسية وفكرية حَمَل بها ذلك المجتمع الزاخر المُتفتح على شتى 
الغقافات تصارعت فيه مذاهبها واتجاهاتهاء وانعكست على طبيعة علاقاته ومفاهيمه». 
«الفكاهة في الأدب العباسي»» مجلة عالم الفكرء» تصدرها وزارة الإأعلام في الكويت»› 
الكويت› م13 ع3 2.,. ص 28. 

(28) الفكاهة والضحك: رؤبة جديدة» ص 390 _ 391. 

(29) هناك العديد من أنواع النكات التي يمكن إدراجها في باب النكتة الجنسية لتشابه 
موضوعي بينها. مثل النكات البذيئة» والمضحكة» ويكاد كتاب البصائر والذخائر يمتلى 
بها. لكنْ النكتة الجنسية هي النكتة التي تتضمُنُ موضوع العلاقة الجنسية بين الرجل 
والمرأة بحيتٌُ تحيل على مرجع الرغبة واللذة الخالصتين. 
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وري نت فقير إليهء وأمر لعلك محمودٌ عليه . .. وإذا حفظت ما مضى» حذرت 
ظا بق »3 , 
کما یطالب التوحيدي القارئ بنصب الأدلة وتأويل التصوص والتحقق من 
ا وميز الغْتٌ من السمين. يقول التوحيدي: 
«وأرجو أن يکون صوابي عزدك مقلا وخطأي فيها دك متأولاً ل لأني 
لذلك آهل » ولكنْ لأك حقيق به» وله خليق٬‏ ومهما شککت فيما يرذ عليك مني 
في هذا الكتاب» فلا تشك أني قد نثرتُ لك فيه اللؤلؤ والمرجان» والعقيق 
والعقيان» وهكذا یکون عمل من طب لمن ح3 , 

ويلجاً التوحيدي› في مخاطة القارئ› إلى خطاب الأمر الذي يضمن لخطابه 
منزلة علياء فهو يدعو القارئ إلى الانكباب على قراءة كتابه واستبداله بطلب المال. 
يقول التوحيدي : 

. .. فصرّف ف فهمك ونعم بالك في طرف الحديث› وملح النوادر» وشريف 
اللفظ» ولطيف المعنى» فان لك مزِيَةَ على نظرائك الذين أصبحوا متناصرين على 
الدنيا في كسب الدوانيقق والحيل والمخاريق› وأصبحت آنت تلتمس موعظة ننتهي 
زاء بها عن غُرورها. وتطلب فضيلة تتحلى بها من شكل الدنياء وتتحؤل بها إلى 
دار القران(2“. 

إن النكتة الجنسيّةء عند التوحيدي» تقع في سياق الهزل الذي يضفي على 
الكتاب والقراءة فذراً من الانسیاب والتوازن› ویمنح القارئ نشاطا ودافی a‏ 
القراءة. يقول التوحيدي: «الكتاب إذا كشُر دة ثقل» كما آنه إذا كثرّ هزله 
ا 33 

وتختلف النكت الجنسية في مادتها السرديّة فمنها ما وقع مع ن مور 

هت ۰ ٤ a‏ ۰ د 
مثل الشعراء والقضاة والفقهاء» ومنها ما وقع مع عوام الناس. ومنها ما ير 


(30) البصاثر والذخائرء ج1» ص '. 
(31) نفسه»› جا“ ص 9. 

(32) نفسه» ج1 ص 40. 

(33) نفسه» ج3 ص 130. 
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لسان السارد ومنها ما يقع على لسان الساردة. وسنحاول في ما يلي استعراض 
أبرز وظائف النكتة الجنسية السردية. 


ماوراء التكتة الجتسية 


يدعو التوحيدي القارئ إلى عدم الإعراض عن النكات التي یوردها» ویری 
أن القارئ الحصيف هو الذي يقرأها كاشفاً استعاراتها وكناياتها الثقافية. ويعتبر 
التوحيدى أن ضروب النكتة الجنسيّة السرديّة المتنوعة حاجة مُلحة؛ لما تضفيه من 
معرفة مختلفة. يقول التوحيدي مُخاطباً القارئ : 


«إياك أن تعاف سماعَ هذه الأشياء المضروبة بالهزل» الجارية على السخف› 
فإك لو أضربت عنها جُملة لنقص فهمْكٌ. وتبلّد طبعّكَ. ولا يفت العقلَ شىء 
كتصمُح أمور الدنياء ومعرفة خيرها وشرّهاء وعلانيتها وسرّها»*. 

فالنكتة الجنسية هي نوع من العلم اللازم الذي يُكيِبُ القارئ فهماً ورفة 
طبع. وعندما يُسند التوحيدي البلادة إلى القارئ المُعرض عن هذه النصوص 
«البذيثة»» فن ذلك يعني آنه يجعله من فئة القراء الحمير. فالقارئ الخلاق» الذي 
يخاطبه التوحيدي» يجب أن يكون حريصاً على الاستزادة من المعرفة مهما كان 
نوعها ومضمونهاء أمًا إذا اكتفى بالنصوص المئّسمة بالج فإنّه يكون حمارا“. 
وبمعنى آخر فن التوحيدي يقوم باستشمار هذه النكتة الجنسيَّة ليوجه» للقارئ» 
خطاباً مراوغاً» فالقارئ المُغْمَل لا يختلف عن الحمار في أحسن أحواله ولا 
يختلف عن الفرزدق في أسوأً حالاته. إضافة إلى ذلك فإِنَ اتخاذ التوحيدي 
الفرزدق قناعاً سرديًا يتضمُن موقفاً حادًا من المؤسسة الشعريةء فالتوحيدى لا 
يستهدف القارئ فحسب وإنما يستهدف الشعراء وسلاطة ألسنتهم. 


(34) ورد كير من النكت على لسان المرأة بمختلف أشكال حضورها الاجتماعي فجاءت على 
لسان الجاريةء والحرةء والراهبةء والعجوزء والزوجةء والعمياءء وراعية الشياه. 

(35) البصائر والذخائرء ج1 ص 55. 

(36) ورد کلام التوحيدي هذا بعد نكتة لاذعة محورها «الفرزدق والحمار؟؛ تتضمن دلالات 
جنسية تحيل على التشابه بين لسان الفرزدق وعضو الحمار. انظر: البصائر والذخائرء 
جا ص 55. 
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لإ هذا التاويل من هدي خطاب التوحيدي نفسه» فالقارى إا أن يكونَ 
حماراء وإما أن يكون حصاناً. فالقارئ الحصان ۴ الذي يسعى لاستكمال معارفه 
والإحاطة بأمور الدنيا ليحصل على فهم كامل وطَبْم شفيف وعقل ناضج. 

وتكشف إمكاناتُ خطاب النكتة الجنسية عن بنيتين سرديتين: الأولى مباشرة 

ومُتأتية والثانية استدلاليّة ومتمعة» بيان ذلك أن التوحيدي كان قد أعلن» فى البنية 
الأولىء عن الأهداف السرديّة التي تقف خلف إيراد النكت والأخبار الجنسيّةء 
وهي آهداف تنحصر في إمتاع القارئ وتأنيسه وشحذ همته والترويح عنه» في حين 
أنه قد أخل بها في البنية الثانية التى تَضمِرٌ أهدافاً سرديةً مشحونة سيميائيًا؛ بغية 
ترك مساحة تأويليّة فسيحة تنمو فيها الوظائف السرديّة القادرة على كشف الدلالات 
والمواقف الثقافية التي تتضمَنُ مواقف في غاية الحساسيّة لا يسمح النظام الثقافي 
العام بالإفصاح عنهاء وهذا يقودناء بالضرورة»ء إلى الحديث عن قوى الرقابة 
الثقافية التي مارست مفعولها الكبير على الكتابة العربية. 

لذلك فن الاقتصار على أهداف السرد المُعلنة يُفقد المدونة أهميتها وعمقها 
الفكري› فالنكتة ليست استراحة زمنية ومعرفيّة للقارئ بل هي استدارة سرديهة 
القارئ من التأمّل ورصد العلاقات اللسانيّة. لذلك أرى آن هذا النوع من النصوص 
قد إضاءات تكشف عن مطويّات الثقافة العربيّة ومكوناتها الدقيقة . 


الوظائف السردية 
تشتمل النتكات الجنسيّة الواردة في كتاب الصائر والذخائر على وظائف نقدية 
متنوعةء فمنها ما ينطوي على نقد سياسي ؛ ومنها ما ينطوي على نقد اجتماعيٰ› 
رمنها ما يتضمّن تعريضاً بفثة من العلماء. ولم يسلم الخلفاء من خطاب انك ر 
دت كشب من النكت الجنسيّة وغيرها بحفَهم مما يؤكد أن النكتة تمل ل 
مامتا من فثات المجتمع من مزاولة حفّها في نقد السلطة ‏ . ومن هذه النكات 
ما أورده التو حيدي عن الخليفة العباسي المتوكل ونصها: 


= ۾ - دہ ۰؟ فقالت : ع ين لونا 


مكاهة ۀ 14 
(37) انظر: وديعة طه نجم٠‏ إلفكاهة في الأدب العباسي؛ ص 
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من الرهزء فأعحبته فاشتر اها )8 . 


تحضر الجارية» في هذه النكتة» بوصفها امرأة لذائذ وشهوات. ومن الطبيعي 
ألا تُعرض على الخليفة جارية إلا إذا امتلكتْ صفات خاصة تؤْهُلها لأنُ تحظى 
بمنزلة رفيعة في قلب الخليفة الباحث عن الجديد والطريف. فسؤال الخليفة الجارية 
ينم على إجابة مفترضة بمعنى أله يتوفُمٌ إجابة قادرة على إنعاشه وتحفيزه وهي 
إجابة تختلفٌ عن الإجابات التقليديّة التي لا تقح في دائرة اهتمامه. بيد أن إجابة 
الجارية كانت تفوق توفعات المتوكل مما جعلها تحظى بإعجابه واهتمامه. فألوان 
الرهز العشرون كانت قادرة على فتح مخيلة الخليفة على عوالم مفعمة باللذة 
والانخطاف. 


التنويع السردي 

يجعل حضورٌ خطاب النكتة الجنسيّة في كتاب مثل كتاب البصائر والذخائثر 
من فعل القراءة فعلا إبداعيًا حقَيقَيًا حيث يقوم القارئ باختيار النصوص وإخضاعها 
لمعاييره المعرفيّة ومرجعياته الثقافيّةء فليس كل ما في الكتاب يوافق رغبةٌ القارئ 
الواحد. بل إنه يتناسب مع مستويات القراء کلهم› مما يعني أن خطاب البصائر 
والذخائر يدفع القارئ إلى معرفة توجهات القرّاء الأخرين واستحسانها. فالتوحيدي 
يكتب لقرّاء كثيرين. يقول التوحيدي : 

لا نكر - أيدك الله - تدافُعَ الحديث فيما يشتمل عليه هذا الكتاب» فالشُرطُ 
قد سلف مقروناً بالاعتذار» وبقي أن تجريي على عادتك في تحسين ما لم يملك 
هواك» ولم يظفر باختيارك. وقد تَطَلْعُ في هذا الكتاب على من اختياره فيما تبغيهء 
وهواه فيما تقعٌ فيه. وقد قيل: لكل طعام آكلٌ؛ وبعض الكتَاب يقول: «وما خلقّ 
الله شيا لا موضع له حتى يسقط ألبتقة*». 

وينطوي خطاب النكتة الجنسيّة على بعدين: بعد يهدف إلى إضحاك القارئ 
وتسليته» وعد يتضمُنُ وظائف أخرى تكشف بعضها الفقرة الاتية. 


(38) البصائر والذخائرء ج1٠‏ ص 230. 
(39) نفسه» جا ص 164. 
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الصراع المذهبي والنكتة الجتسيّة 


٠‏ قال ابن أبي حية: كان عندنا شيخ من الشيعة ياله» فراى ابن يوماً وقد 
دخل غلاما لیعبت به فقال: ما هذا يا فاسق؟ قال: إِنّه ناصبة*» قال: فادځل 
عليه ابن الفاجر 4 

تندرج هذه النكتة في إطار الصراع المذهبي بين السْنة والشيعة. وهي E,‏ 
حالة العداء الشديد بين أصحاب المذهبين اللذين كان كل طرف منهما يحاون اليل 
من الطرف الأخر بإلصاق النّهم به والتشهير بفعاله المرذولة. فقد كان الناسء في 
ذلك الزمانء يعيشون حالة من الاحتمان المذهبي الذي كانت تنتجه الساطة؛ 
لضمان سيطرتها على أتباعها وعلى الخصوم في وقت واحد". فهذا النوع من 
النكات يمتاز بأهمية خاصة» فعلاوة على مضمونها الفاحش إلا أنها تصرَرٌ حالة 
العداء بين أتباع الملل والطوائف الذين كانوا يجدون ضالتهم في النكات التي كانت 
بمثابة المُتنمُس لهم. إضافة إلى قدرة النكتة على الانتشار في صفوف الناس 
ووصولها لجميع الفثات الاجتماعيّة» فالنكتة سلاح دعاية كبير يتيخ انتشار الأفكار 

لا 42D,‏ 
ووصولها سرد 

لکن هذه النكتة تنطوي على مكر وخداع فهي لا تحدد الجهة المستهدفة 
منهاء فالشيعة والسنة كلاهما مُستهدف في هذا الخطاب. فالسنة مستهدفون لان 
ابنهم كان غُرضة العبث ولأنهم شتموا شتيمةً قاسية «ابن الفاجرة»» والشيعة 
مُستهدفون لاهم لا يقيمون وزناً لمعاني التسامح إضافة إلى نقص عقولهم 9 
الشيخ المتأله الذي دفع ابنه ليعبث بالغلام). وإذا كان السارد» في النكتة» معروفا 
ألا وهو ابن أبى حئة فإلٌ الشخصيّات الواردة فيها مجهولة› ف شيخ من الشيعة» 
وأبنه › وغلاماً ناصببًا» هي کائنات من ورف› کما يعبر رولان بارت 6 لأنها لا 


ه ‌ - 1 5 
(#) التواصب وصف أطلقه الشيعةٌ على السثة؛ لأثهم» من وجهة نظر الشيعة» ناصبوا آل 
بت الرسول العداء. وأطلق ال على الشيعة اسم «الروافض'؟ ر ( من وجهة نظر 

(40) البصائر والذخاثر › ج۰6 ص 59. ر 
(41) انظر: وديعة طه نجم» الفكاهة في الأدب العباسي» ص 12 - 


(42) زفه» ص 60. ) 
)43( النقد النيوى للحكايةء ترجمه: أزطوان أبو زيد» ص 131. 
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تملك مرجعاً واقعيًا فهي تصدق على كثير من الأشخاص» مما يعني أحد أمرين: 
1. لما أن السارد تحمظ على أسماء الشخصيات خوفاً من تبعات افتضاحهم وما 
قد يلحقه من خطر جرَاء الافتضاح فهو راوي القصة وصانع النكة. 


2. وما أن يكونٌ السارد وضع النكتة وشكلها بناء على معطيات الواقع السرديّة ؛ 
إتصبح مُناهضة لكلا المذهبين. 


اختبارات القراءة 


إل التوحيدي في توظيفه خطاب النكتة الجنسيّة يقوم بوضع اختبارات للقارئ 
الذي يتوجبٌ عليه إنصاف التوحيدي واختياراته السرديّة المتنؤعة. يقول التوحيدي : 

«روينا لك - أدك الله - هذا الكلام على ما به ليكول للنفس فيه استراحةء 
وللإنسان منه عبرةء فلا تَمِبْ علينا ذلك» فلو وفیتنی حمّى في محاسن ما دؤنت 
في هذا الكتاب لما ضرّني مقدارٌ ما خالف إرادتك وبايِنَ اختيارك» وقصَرَ عن مدى 
مُرادك. جعل الله هذا الكتاب لك طريقاً إلى الاستمتاع بهزلهء والانتفاع بجدّه» 
وختم عاقبتك بما يبلك دار ٍضوانه» مُستوجباً کرم عُفرانه»“. 


(44) إن غياب أبطال قصة النكتة ييح للراوي أن يمارس سلطته على القارئ فيصبح صوته هو 
الحاضر الوحيد. انظر: ميشال بوتور» بحوث في الرواية الجديدة» ط3» ترجمة: فريد 
أنطونيوس› منشورات عویدات» بیروت ۔ باریس» ص 104 ۔ 105. 

(45) البصائر والذخائرء ج3» ص 160. 


حصریات محله الا تنسامه 
www.ibtesamh.com/vbD‏ 
منتنديات محله الابتسامه 


www.Ibtesamh.com/vb 


سعت هذه الدراسة إلى الإجابة عن سؤال مركزي مفاده» كيف نستخرج 


أنظمة السرد العربَ القديم السيميائيّة؟ وقد أجابت الدراسة عن هذا السؤال من 
خلال محددات منهجية أطلقت عليها «الئمثلات). وقد توصّلت الدراسة عبر 
التطبيقات اللسانيّة والإجراءات التأويليّة إلى نتائجَ مهمة أبرزها: 


أن نصوص التراث العربي المختلفة مادّة حيّةَ وتمتلك القدرة على تزويدنا 


أن نصوص التراث العربي مادة محايدة وصامتة» ودفعها للاشتباك المعرفيء 
عَبْرَّ المساءلة والمدارسةء هو السبيل الوحيدٌ لإنطاقها وصولاً إلى استخراج 
العلاقات النصتة والقيم الثقافة. 


أن السرد العربي ينطوي على أنظمة سيميائيّة مُعمَّدة تشتبك فيها المفاهيم 
والدلالات الكاشفة عن السياقات الثقَافيّة التي نشأت النصوص فيها. 


أن السرد العربي القديم لا ينحصر في الأشكال القائمة على الحكي والقص»› 
فهو يتجاوز الأجناس القصصية ليشمل المنظومة المعرفيّة الشاملة التي أنتجتها 
الثقافة العربيّة والإسلامية. 


أن مواجهة التراث العربىَ - السردي على وجه الخصوص - تيح لنا اعرف 
على هويتنا الثقافيّة وإشكالياتها المختلفة ؛ وذلك لما تنطوى عليه من إمكانات 
عمقة ومذهلة. 


اَن الانحياز المطلق لتصرص التراث العربي والتغاضي عن سوات مضامينها 


يحول دوك فهمنا هُويسَّنا الثقافيّة. لذلك لا بد من مواجهة التراث مواجهة 

حقيقية ؛ حتى نقف على منظومة المفاهيم الثقافيّة والقيم الحضارية. 

أن التطبيقَات اللسانيّة وما يتفرع عنها من تطبيقات مختلفة قادرة على تزويدنا 

بالات تحليل علمية تعصم الدراسة وتّسدد خطاها المنهجتة. 

© أن دراسة الأدب اعتمادا على التحقيب التاريخي يمل عقبةَ معرفية تحول دول 
كشف بنى النص وسياقاته الدلالة. 

6 أن الكتابة العربيّة القديمة كتابةٌ رصينة من حيث الأدوات»ء والكُطلعات› 
واللغة› والأساليب. 

6 أن الكتاب العرب القدامى كانوا يملكون مشاريع إبداع حقيقيّة. فقد سجلوا 
مواقفهم بجرأة ووضوح. 


مصادر الدراسة ومراجعها 


اول : الصادر 


- القرآن الكريم. 

- الكتاب المقدس. 
1. المصادر المخطرطة 

- الشافعي» (ت766 ه)ء أبو النصر تاج الدين عبد الوهاب بن أحمد» الروض المغرَّس 
في فضائل البيت المقدڏس » صورة عن مخطوط في متحف برلين» مكتبة الجامعة 
الأردنيةء ضمن المجموعة الخاصة» تحت رقم202201. 
2. المصادر المطبوعة 

- ابن أحمد. القاضي أبو الحسن عبد الجبار» (ت 415ه)ء (1996)» شرح الأصول 
الخمسةء تح: عبد الكريم عثمان» مكتبة وهبة» القاهرة» ط3. 

- ابن جني» أبو الفتح عثمان (ت 392 ه)»ء الخصائص» ثلاثة أجزاء» تحقيق: محمد 
علي النجارء دار الهدى للطباعة والنشر» بيروت» د.ت . 

- الأزرقي» أبو الوليد محمد بن أحمد (ت250 ه)»ء (2004) أخبار مكة وما جاء فيها من 
الآثار» مجلدان» تحقيق: علي عمرء مكتبة الثقافة الدينيةء طا1. 

- ابن عدي» یحیی (ت 363 ه) » (1988) «مقالات يحيى بن عدي الفلسفية٤»‏ سحبان 
خليفات منشورات الجامعة الأردنيةء ط1 عمان. 

- ابن عربي» محيي الدين» (ت638ه)» (2001) رسائل ابن العربي »جزان» طبعة 
خاصة» دار المدى للثقافة والنشر» دمشق. 
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س. (98 فته حار ت 
الرحمن المرعشلي» دار إحياء التراث العربىء لبنان»ء ط1. 
lh | ° | =‏ 
بن العربي» القاضي أبو بكر (ت 543 ه)ء (1986) العواصم من القواصم في تحقيق 
مواقف الصحابة بعد وفاة النبي صلی الله عليه وسلم» تحفیق: محب الدين بن 
الخطيب» المكتبة العلميةء بيروت. 
- البغدادي» محمد بر (ت245ه) تاب المُنمُق فى أخبار ة 
م“ بن حبیب (ت ها)» (1985) كتاب المُنمُق في أخبار قريش» 
صححه وعلق علیه: خورشید أحمد فارق» عالم الكتب» بيروت» ط1. 
5 التو حيدي› آبو حيان علي بن محمد بن العباس٠(ت‏ 414 ه)ء 
.(1998). مثالب الوزيرين: أخلاق الصاحب بن عبّاد وابن العميد» تحقيق: إبراهيم 
الكيلاني» دار الفكر» دمشق» ط2. 
س. الإمتاع والمؤانسةء ثلاثة أجزاءء تصحيح وضبط : أحمد أمين وأحمد الزين› 
منشورات دار مكتبة الحياةء بيروت». د.ت.ط . 
ڪڪ )1951( کتاب الهوامل والشوامل › نره : أحمد أمين › والسيد أحمد صقر › لجنة 
التأليف والترجمة والنشر› القاهرة. 
.)1999( البصائر والذخائر › 7 تحفیق ٠:‏ وداد القاضي› سته مجلدات » تسعة أجزاءء دار 
صادر»› نىروت »› ط4 . 
. (1996). رسالة الصداقة والصديقء تحقيق وتعليق: د. إبراهيم الكيلاني» دار 
الفكر› دروت - دمشق › ط2 . 
. (1991) المقابسات» تحقيتقى وتعليق: حسن السندوبي» منشورات دار المعارف 
للطباعة والنشر» سوسة - تونسء ط1. 
- التبفاشى» شهاب الدين أحمد بن يوسف (1992)ء نزهة الألباب فيما لا يوجد في 
کتاب» طاء تحقیق: جمال جحمعة» ريیاض الريس للكتب والنشر› لندن _ 
فبرص. 
إل ل الإمام ابن |إسحاف اد بن محمد بن إبراهيم النيسابوري (ت 27 ھ)» 
: القرآن و 6 بالعرائس ویلیه روض الرياحين من حکایات الصالحين 
للعلامة اليافعى› دار الفكر للطباعه والنشر» بیروت» د.ت.ط. 
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- الجاحظ. أبو عثمان عمرو بن بحر (255 ه)» 

. الحيوان» سبعة أجزاءء ط5» تحقيق: عبد السلام هارونء دار إحياء التراث 
العربي (مصورة عن نسخة البابي الحلبي وأولاده)» د.ت. 

. (1985) البيان والتبيين» مجلدان» أربعة أجزاءء تحقيق : عبد السلام هارون» مكتبة 
الخانجي»القاهرة» ط5 . 

. (1995)كتاب التربيع والتدوير» تحقيق: شارل بيلاء المعهد الفرنسي للدراسات 
العربية» دمشق» ط1. 

. (1991) رسائل الجاحظ مجلدانء أربعة أجزاء» تحقيق وشرح» عبد السلام 
هارونء دار الجيل»ء بيروت» ط1. 

. البخلاءء ط8 تحقيتق وتعليق: طه الحاجري» دار المعارف. القاهرة. د.ت. 

. (1973) البرصان والعرجان والعميان والحولان» تحقيق: محمد مرسي الخولي› 
دار الاعتصام للطبع والنشرء القاهرة - بيروت» ط1. 

- الحموي» ياقوت (ت 626 ه)» (1993) معجم الأدباء: إرشاد الأريب إلى معرفة 
الأديب» تحقيق: د. إحسان عباس» دار الغرب الإسلامي» بيروت» ط1. 
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_. (1988) النقد البنيوي للحكاية» ترجمة: أنطوان أبو زيدء منشورات عويدات؛ 
بیروت باريس› طا . 
لد (2003) المصطلح السردي» ترجمة: عابد خازندارء مراجعه وتقايم : 
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الوصول إلى الحقيقه سطلب إراله العوانى 
ألنف نعنرض المعرفه. ومس أهم هده العوانی 
روأاسب الحهل. وسطرة العادة. والنىحيل المعرظط 
لمعفكرى الماصی 
Ul‏ الاأافكار الصحسيحة یجب ان نىت النحره 
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